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المُصّل اززل 
لارسس : لا کن رر ا یښ رار 


: الفكو السسرياني‎ - ١ 

عندما نلاحظ أن حزءاً مثا من المعارف الىوتانئة قد انتقل الى القرون 
الوسطى المسحئة عن طربتق العرب » تبدو لنا أهميّة الدارسة التي تحاول أن 
تنتبع الطريتى التي سارت عليما الفلسفة اليوثانئة وما تفرع عنا من علوم نظر ية 
وعملة عير أجبال عدة حتى وصلت إلى مدرسة بغداد ثم سحت منا على العام . 
غير أن المستندات التي معا مؤر"خو الفكر البشري من مستشرقن وغيرم لا 
تكفي لتلقي الاضو اء االكافبة على هذه الطريق . 

کتب رینان عام ۲ : « إن“ السلسلة متصلة الحلقات من المدرسة 
الاسكندرانة حتى السربان»؛ ومن السربان إلى العرب ومن العرب الى مسحي 
القر ون الوسطى أ » . 

أمّا نحن فنعتقد أن“ الاتتصال کان مباشرآً ول ر“ في أو “ل أبره» بمدرسة 
الاسكندر ية . فقد استو لت جوش الاسكندر على سوريا قبل أن تحتل“ مصر > 
ولم يؤر الاحتلال الروماني بعد ذلك على الثقافة اامونانئة في سوريا» بل ساعد 
على نشرها حبث ار تکن قد تر کزت بعد . فالرومان هم الذين أدخاوا الى الرها 
المعد“ة لأن تكون أقوى مر كز للفلسفة المشائئة في الشرق » كتب البونان 
وعلومم . 

لقد لس تكش في كتابه « كتاب الشعر لارسطو عند السربان » ما كان 
للفلسفة البونانئة من أثر عمق في الحدال اللا“هو تي بين نصارى السربان منذ القرن 


Renan (E.), De Philosephla perlpatetiea apud Syros, p. 9. ( ۱( 


٦‏ تفاعل الفكر العر بي والفكر اليوتال. 


الثالت الميلادي » ولدينا تر سربانية قدية تعود الى القر نين الأو“ّل والثاني وتدل 
بطريقة لا تقبل الريب على أن الأدب الملتيي كان معروفاً لدى السريان قبل 
ذلك الین . فالار ثر الأو“ل رسالة كتبما مارا السو ساني الى ابنه سرافيون» وهي 
ذات طابع وای صرف ٤‏ وفہہا پتحدث کاتبہا عن ازدهار بولیکر بوس وشجاعة 
آخیل ون آرخیدس وحکة سقراط وعلم فیناغورس اف قل دک فرت 

سقر اط في أثينا وحرق فیثاغورس في ساموس ویضیف : « لم مت سقراط من 
أجل أفلاطو ن ولا فیثاغورس في سببل نال هيرا ١‏ » . وبړقى تاريخ هذه الرسالة 
إلى منتصف القرن الأو“ل الملادي . 


والاثر الثاني هو « كتاب نواميس البلدان لردیصن ( ۱٥٤‏ - ۲۲؟) 
E‏ 
حتی عار نو على سادة لا وسیلبو س بز کد ا أن" برد يصن کان محرد اللغتبن 
السريانية وهي لغنه الام “ واليونانية» وهي لغة الثقافة آنذاك» لكته كان بكتب 
بالغة الاولى وينقل أصدقاؤه ما يكتبه الى اللغة الثانة . 


غير أن" أقدم الترجمات التي e‏ القرن الامس . 
وأوّل كتاب يوناني نقل الى السرر نية کان غر اماطق دنيس نقله بوسف الاهو ازي 
المتوفى قبل عام ۰ م . 

انتقلت اذن الفلسفة البونانتة الى الشرق بفضل فتوحات ذي القر نين وزوح 
عدد کسیر من فلاسفة البونان اله» لكن أسير المدارس اليونانية الي قامت 
بعد الاسكندر هي مدرستا الاسكندرة وانطا كىة ومنما نقل السربان ثقافة 
البونان الى مدارس الرها ونصبین وحر”ّان وجندسابور ویغداد . 


Georr (Khalil), Les catégorles d’Aristote dans leurs versions syro-arabes ( ۱( 
p.3. 


Cureton (W.), Spicileglum syriacum. راجع‎ (۲( 


المدارس : من الاسكندرية ای رغد اد ۷ 


المدارس 

| مدرسة الاسكندربة: بعدموت الاسكندر اخذ الونانون الرازحون 
عت النبر المقىدوني بنزعون الى التحر ”ر وبضطېدون کل من له علافة قدو نة . ومن 
حل الذين اضطمدوا ذا السيب اساتذة مدرسة أثبنا الى أنشأها أرسطو -- وقد 
اذك عل زعم ا و کی انار مرت 
أمنت ١‏ سین از ادالاق روطت ت فاة حتى فتح العرب لمصر؛ وكانت «المدرسة 
ال تانة البحتة الوحيدة في البلاد التي غزاها العرب في دفعتهم الاولى . ومن 
المحتمل الظن" بها لا بد آن تكون قد قامت بدورها في نقل العاوم الى 
العرب . وقد قامت ف الاسكندر رة فمل الاسلام مدارس عديدة ا 
مکتبات رة أتلف ما قبل الفتع العري» وقد قال إرتشا : « من الصعب > 
بل بکاد بكون من اللامكن أن نفترض وجود مكتىة كسيرة عامة حقًا في 
الاسكندربة بعد نهابة القرن الرابع البلادي" » فتصح الرواة التي نقلها مؤر ”خو 
و ا او ف را 
تارحة . 

وما ان نرت المسحكة الفلسفة البونانئة حتى أنشأً الروافي بنتين جامعة 
کبری اشتېر من رجاها آوریجانوس (۱۸۰- )۲٠۲‏ الذي بی »> بعد اکلہمنضو س 
الاسکندري ( ۲۱٠٣۹-۱۹۰‏ ) صرح الفلسفة المسسحنة الاولى . وکان اور مانوس 
تاسذاً لأمُونيوس السقتًا وعنه اخذ طريقته الانتقالنّة في الفلسفة» وقد ظهرت 
آثارها واضحة في مؤ فاته . وعندما اضطلر" أور انوس الى مغادرة الاسكندرية 
ا الى فلسطبن وأنشاً في قمصيرية مدرسة على نمط المدرسة الي كان يدرها في 
الاسكندرية تهافت علا الطلا"ب من جميع آنحاء الشسرق وتخ رج منا سر مفكر ي 
العصر الذين كان مم الاثر الفعال في توجيه المدارس السورية . 


. مايرهوف . راجع « النراث اليوناني في المضارة الاسلامية » لبد الرحن بدوي‎ )١( 
۰ ۳۸ = ۳۷ ص‎ 


Ev. Berccia, Alexandrea ad Aegyptum, p. 49. (r ) 


۸ تفاعل الفكر العربي والففكر اليوتاني 

ب - مدرستا الرها ونصان : 

انشئت مدرسة انطا كية سنة ٠۷١‏ وضسّت عدداً كبيراً من الطلا"ب وكانت 
تعلسمم الطابة والفلسفة الافلاطو نيّة ؛ ول كان ها الاثر العسسق في توجيه الفكر 
السرباني و نشر الفلسفة اليو ية بين سكتان سو رياء فان لتا ظّت اليو نانيّة ولم 
يكن للغة البلا فيا من نصيب مع أن السربانة كانت في ذلك الين قد أصبحت 
لغة الكنيستين الشرقبّة والغر ية . وحوالي سنة ١٠ج‏ أنشتّت مدرسة نصان 
وکان من أساتذتما مار افرام اسر كتبة السربان وشعرايمم على الاطلاق» ولم 
یکن يعرف البوانية . وي سنة ٣م‏ اسس الفر س مدرسة الرها الشيرةء 
وكانت الرها او"ّل مر كز للثقافة الملسينية السريانة في ياء فما ولد برد بصن 
وفيا كلتب العد القديم بالسربانية منذ القرن الثاني وفما أف تاسبان كتابه 
الشہیر « ديات صرون » . 


ومنذ تأسيس مدرسة الرها اصبح تعل اللغة اليوتانيّة فيما اجبارياً الى جانب 
اللغة السريانية» ودخلت فلسفة ارسطو في المناهج لكن“ دراستما كانت على ضوء 
شروح اسکندر الأفر وددسي ومدرسة الاسكندررة» اي اها کانت مص و غة 
بصبغة الافلاطو نة الديثة . 


وکانت الديورة عامرة واكثرها مرا كر مهمة اللثقافة» اشرها وأس العبن 
وقنسرین؛ لکن واحداً منما أي يبلغ شاو الرها في هذا المضار . 

ولم تكن الفلسفة أنذاك» كا هي عليه اليو م» علاً فاا بذاته» يدرسه بعض 
الأخصائئن»› بل أثراً حيَاًّ» جا يقول أواري في ڪتابه عن « الفكر العربي 
وموقعه في التاريخ '» كان بتعقتّبه الناس في نظرم الى العام الذي كانوا بعبشون 
فره ویطبع بطابعه حاص مانم و فو انینہم وآراءَم الاجقاعة . وقد حلت 
الفلسفة» في القرن الخامس الميلادي» الحل“ الاو“ل في المناظرات اللا"هوتئة ؛ 
وکانت آراء اسکندر الأفر ودلسي في النفس وآراء أفاوطين في الفيض مننشرة 


O'Leary, Arabic Thought and Its place In history. ( ۱ ) 


المدارس : من الاسكندرية الى رغداد ۹ 


بحث كان سود الاعتقاد بأن للانسان نفساً حيوانبة وروحاء أي نفسا عاقلة» 
جاءته بفىض من العقل الفعال . 

ولا أقفل الإمراطور زبنون مدرسة الرها عام 4 لزعتما النطو رئة» لا 
معلتموها الى فارس وأعادوا فما فتح مدرسة نصبين التي أصبحت بؤرة لتعالييم» 
ومنېا اننشروا في آسا وراحو ا بیشّرون بالنصرانبة کا بمو نما وید عو ن تعالمېم 
بالفلسفة . ولتًا كانت الكنيسة البيزنطية عدو ”نهم تقم طقوسما باللغة اليو نانية > 

اح النساطرۃة دستخدمون السرانئة لغة دينية مم وينقاون الا الكت اللاهو تة 
ll‏ ا تي كانت توضع باليو نانية . وھککذاانتقل ارسطو کا انتقلت الا فلاطو نة 
الحديثة ای خارج الامراطوربة البز زط.. ة» و عت بلاد فارس و يعض أخحاء ايمند. 
وقد ظل" النساطرة العامل الاو“ل هذا الانتقال حتسى بعد الفتح العربي لانم 
كانوا أو"ّل من عرب الترحمات السرانة للآثار الو نانبة وجعلوها في متناول 
العام الاسلامي . 


وقد واجه النساطرة ال!شكلات عبنم الي تی سبو اجا المسنهون من بعد وأا 
مشكلة التو فق بين العقمدة الدينبة والق قق الفلسفكة e Ys.‏ 
النقاط الاساسئة الى دار اللاف حوهما بين الكنائس المسحبة الحتلفة لا لها من 
علاقة و ثىقة بالنقاش الذي سينثاً فيا بعد ربن فلاسفة المسلن وأخصامم ر 
الدن . 


عندما ظہرت هر طقة اربوس (0 ` - ٤) (FF‏ م نکر کون المسح ایا 
له لكشا أبت الاعتراف بان هذه البنو“ة كانت با لحد بل اعتبرتما عن طريق 
الفىض » أي الانثاق » ولم تنكر 2 الس الما لان E‏ 
عة معارة لطع من ق عه . وقد اعتبر الآربون کا اعتبر اخصاممم آن 
هذا الانثاق حصل ملد الأزل › کے ن اربوس سه صدور الان عن الآب 
يصد ور المعلول عن العلة . وھکذا چ الان أ حدث من الآب وشا له لا 
مساوباً له . فقام أخصامه بجاربون هذ الرأي »> وبرهانمم أن القدم لا کون فه ` 
مراقب» وأن مذهب آریوس بُدخل في الله رآ إذافا بوجود زمان م یکن 


فىه أباً عقبه زمان آخر أصبح فيه أباً . والفلسفة تعلتنا أن العلة الأولى لا 
يعتريا التغسّر ؛ فالأب الآن كان أباً منذ الأزل»› ويحب أن نعتير الان »› آي 
الكامة > منبثقاً عن الآب منذ الأزل وأنه مساو له في القدّم . 


وهكذانرى الفاسفة تتغلغل في الجدل الديني و تسبطر عله . وقد أصح لعل 
النفس قسط وافر في هذا الجدل عندما نشأات › بعد مع نيقبة المنعقد عام هجم) 
مشکكل سخص المسبح المتحسد . فقد اعتر اللاّهوت المسيحي أن“ المسح هو 
الكهة الأزلئة التي هي الروح الخالق » وأن نفسه العافلة منبثقة عن هذه الكاة . 
فما العلاقة إذن بين الكامة والنفس ٩‏ 


قال أقباع كنيسة الاسكندرية إن الكامة والنفس العافلة تشحدان حتباً عند 
وجو دا معاً في جسد واحد . أما أتباع كنيسة أنطاكىة فقد نفوا إمكان هذا 
الاتحاد . وقد عللّم دیودوروس کا عللّم نسطوریوس ( ۴۸۰ ))٤۰‏ من 
ا العذراء مرم هي آم المسح الإنسان» لا أث الله » أي آم" جسده 
وروحه ونفسه » وأن المسح يكن » عند ولادته > إلا إنساناً صح إا بعد 
أن حلت الكلة في جسده الإنساني . وقد جب مع أفسس ( ٤۴١‏ ) هذا 
التعلم مؤ كداً أن المسح شخص اجتمعت فبه الطبيعتان الإهة والإنسانئة . 
وقد أبى أقباع نسطو ريوس اضوع فانشقوا عن الكنيسة الكاثوليكئة وأسوا 
كنيسة مستقلة عرفت بالكنيسة الشرقئة لأن أتباعبا كانوا منتشرين في القسم 
الشرقي من الإمبراطورية البزنطكة وفي بلاد فارس . 


لکن“ بعض أتباع مع أفسس قد ذهبوا في عقيدتيم الى أقصى نتاجہا وزعو ا 
ان الاتتحاد بين الكاة والنفس العاقلة بقوأض أسس الطبيعة الإنسانة» ومن ث2 
لا يبقى في المسح إلا“ طبيعة واحدة هي الطبعة الإههة . وقد سحب ممع 
خلقيدونية هذا المعتقد عام ٠۸‏ وطرد أتباع الطبيعة الواحدة من حضن كندة 
الدولة . وقد اطلق على الفثة الديدة اسم البعاقبة > نسبة الى بعقوب السروجي 
الذي جمع ملم . وقد اضطمدنمم الدولة جا اضطہدت النساطوة › لکتہم م 


المدارس :من الاسكندرية ای داد ۱١‏ 


مجر وا الأراضي التي تسبطر علا الدولة البيزنطيّة ويلجأوا الى بلاد فارس ك 
فعل النساطرة »> وعرفت كنيستهم باسم الكنيسة السريانبة الغر ية . 


وكان انفصال الكنيستين السريائيتن النسطورية واليعقوبيّة عن الكنيسة 
الو تانة البزنطة » واعتادها اة القو مة في كتاباتم») وطقوسم) من اأقوى 
العو امل التى ساعدت على نقل الفلفة الىونانئة الى اللغة السرباننة وتقوبة الركة 
الفكر ية التي نشطت نشاطاً منقطع النظبر في المرحة المستدة بين هذا الانفصال 
وا پور الإسلام 

ولم تقتصر عنابة السريان بالفلسقة اليونانة وحسب بل شمل نشاطمم حقو ل؟ 
تلف من طب" ورباضيًات و كيمياء وعلم فلك : 

ول حن زمن الفتم الاسلاني حتی کانت الاحدر نة ير كرا ا الاحاث 
العلمسة فما كانت العلوم المنطقيّة والفلسفّة مزدهرة بين سريان سوريا وفارس . 
وكان النساطرة اكثر مبلا من المعاقبة الى مذهب الأفلاطو نة الديثة والنزعة 
الصو فيّة الو اضحة المعام فيه . 


وقد انتشر رهبان النصارى في بع البلدان الشرفة وني الزرة العربة > 
ومنهم السائح المتصو“ف ومنم الواعظ الداعي الوئنيين واليمود الى دينه» ومنهم 
الطبيب المداوي . 

ج مدرسة جندسابور 

وقيسل الفتح الاسلاني» أنشا كسرى انوشروان ( ٥۷۸-٥۴١‏ ) مدرسة 
ف جلد ڏسابور من اعمال خځوزستان وع فما الكتب السربانئة والىو نانسة 
کا حمع الكتب اهنديّة وأمر بترحمتما الى الفماوبة . وازدهرت في هذه المدرسة 
العلوم الطبيّة خاصة وكان اسر الاساتذة فما من النساطرة . وقد نقلت فيا بعد 
آم المؤ لفات المعروفة في هذه المدرسة الى العربيّة» جا أن مدرسة الطب التي 
انشئت في بغداد» في أو“ّل عبد اللافة العباسّة» أفادت من تجارب مدرسة 
ند دسابور ومن اساتد نما . 


۱۲ تفاعل الفكر العربي والفكر الىوفاني 

وکان کسری واسع الصدر حر التفكير فآوى سبعة من فلاسفة المذهب 
الافلاطوني الديث الذين أخرجوا من أثينا وأمّن مم الو" الملائم لنشر تعالمبم 
بين الفرس فكان مم من جرّ“اء ذلك تأثبر يق . وهكذا تكو ن فارس» قبيل 
الفتح الاسلامي > قد فتحت أبوابما واسعة أمام الضارةالبو نانئة > مختلف مظاهرهاء 
وکانت هذه الضارة فد نسر بت اليا» قبل ذلك العهد» مع فتوحات الاسكندر 
دي القرنين؛ مم مع اليوش الفارسة التى رجعت» بعد فتح سوريا وغزوهاء 
مشبعة بالروح والعادات البو نانئة . 

د مدرسة حو "ان : 

وقد فامت في حر"ّان مدرسة أخرى لا نعم سبثاً عن تاريخ قأسيسم| ؛ لکنا 
نعم أن حرّ”ان» وهي مدينة قدة في الزيرة» فريبة من الرهاء ظلت اللا 
الوحبد للوثنية البو نانة بعد أن تنصر العام اهلتيني » ک) آنا كانت معقلا حصنا 
الديانات البابليّة والصابثية وللفلسفة الافلاطو نة الديثة . وقد اصحت حر”“ان» 
بعد الفتح العربي» مر كز ازدهار علبي" واقنصادي واسع» وازداد تفتحا على 
اخارج» فامتزحت فا « وة السامن القدية بالاحاث الرياضة والفلكئة 
و بنظر بات المذهبين الفيثاغو ري الحديد والافلاطو ني الدید . وکان اطر “انو ن۔. 
أو الصابئة -- وهذه هي التسبية الني أطلقت عليهم في القر نين التاسع والعاشر 
( الثالك والرابع من الجر ) - نسيون حكمنهم الصو فبّة الى هرمس الث 
الحكية واغاثاذون وأورانو س وغيرم.» وقد أسہمت حر”ان إساماً واسعاً 
خصباً في ار كة الفكر رة والعلمية عند العرب > وكان لبعض علامما اليد الطولى 
في ترجمة الآثار البو نانيّة الى اللغة العر بسة . 


: الروابات عن انتقال مدرسة الاسكندرئة‎ ٣ 


تكلمنا على المدارس الحتلفة التي اشتهرت في الاسكندرية وانطاكة وحر”ان 
وغيرها من المدن . ونورد هنا عض الروابات التي نقلہا ماڕهوف " عن كاب 


NA ~ ٠۷ ت . ج . دي بور . تاريغ الفلسفة في الاسلام . الترجة العر بية + ص‎ )١( 
من الاسكندرية الى بغدادء في بموعة التر اث اليونان ني إلضارة الاسلامية» عبد الر حن بدوي.‎ ) ۲ ( 


المدارس :من الاسكندرية ای داد ۳ 


العرب حول انتقال مدرسة الاسكندرية . وأولى هذه الروابات الفارابي» وهي 
تقول : «انتقل التعلم من الاسكندررة الى انطاكىة وبقي بها زمناً طویل الى ان 
بقي معلتّم واحد فتعلتم منه رجلان وخرجا ومعم) الکتب . فکان أحدها من 
أهل حر "ان والآخر من أهل مرو . فأمً الذي من أهل مر و» فتعّم منه رجلان› 
أحدها 'براهم المروزي والكخر يوحتًا بن حيلان» . وقال المسعودي في «كتاب 
التنسه والإشراف» : « وقد ذكرنا في كتاب « فنون المعارف وما جرى في 
الهر و الو ال افا وره وااغارن اراي د وکت 
انتقل مجلس التعلم من أثينة الى الاسكندريّة من بلاد مصر . . . ولأي سبب 
نقل التعلم في بام عمر بن عبد العزیز ( ٩٩‏ ۵| ۷۱۸ م - ۸۱۰۱| ۷۲۰ م ) من 
الاسكندرئة ای انطا كة ثم اننقاله الى حر"ان ف اام المت وکل ( ۲۳۲ ه! 
۷ م - ۲٤۷‏ ۵| ۸ م ) وانتہی ذلك في اام المعتضد ( ۲۷۹ ۵| ۸۹۲ م - 
۹| ۹۲م( الى فوبړي ویوحتًا بن حلان وکانت وفاته مدينة السلام ف اام 
المقتدر » وابراهم المروزي ثم الى آي مد بن کر نبب وأبي بشر متسّی بن يونس 
بيذي ابراهم الروزي . وعلى شرح متّى الكنب ارسططاليس المنطفبة بعو"ل 
الناس في وقتنا هذا... ثم الى آبي نصر عمد بن عمد الفارابي تاميذ يوحتًا بن حبلان 
وکانت وفاته بدمشق في رجب سنة ۳۴۳۹ » . 


فيتضح نا من هاتبن الروايتين ومن غيرها أن“ « علس التعلم » انتقل من 
الاسكندررة الى انطا كىة ومن انطاكىة الى حر ”ان وكانت حر "ان معقلا حصنا 
اليو نانة في بلاد يتكلم أهلما السربانئة > وكان السربانّون النصارى بنظرون 
الى الر"انيين الوئنبين شزرا ويسمّون مدينتهم هلينوبوليس ( أي مدينة 
السو تانين ) . ومن حرّ”ّان انتقل الاساتذة الى بغداد وكان ذلك في خلافة ا لمعتضد 
عم المت وکل . ومن أساتذة مدرسة حران الذن انتقلوا الى بغداد ابت ن فر ة 
وتان ا لر خان اران 


ومن أسر ألاساتذة الذين علموا فى بغداد وشوا کت اوسظو وغبرها 
وعلّقو اعلا قوري استاذ أبي شر متلى» ويوحتا بن حلان استاذ الفار ابي“ وأبو 


٤‏ تفاعل الفكر العربي والفكر الو ناني 
جي المر وزي استاذ ابي شر متسى» وابو إشر مى الذي « انتهت اله رأاسة 
ا لمنطقببن في عصره» کا بقول ابن الندم» وهو استاذ حى بن عدي واي سلہان 
المنطقي السحستاني» والفارابي وتلہہذه ٥‏ جبی بن عدي» وغیرم کیرون. فتکون 
ار كة العلييّة في بغداد فوبّة بلغت من العتق والنضج ما من الكندي 
والفارابي من النبوغ با هيّأته هم من جو" ملا لم . 


۽ - الترجمات السربانة : 


رأينا أن الفلسفة اليونانية كانت معروفة عند السربان في القرن الاو “ل 
الملادي» ولا شك في أنّبا كانت معروفة لديم قبل ذلك المد الكن“ الآثار 
الي بن أبدينا لا تسح لنا بتأكيد ذلك . ولم يكن السريان بحاجة في بده 
الاسر الى ترحمة الآثار البو نانثة الى لفتهم لان الونانثة كانت سائعة في مدار سم 
وبين المثفقين منم . وعندما yy‏ 
في التضاؤل فشعر أساتذة المدارس السربانبة بضرورة نقل الكتب المونانثة 
عتم » وقد أصبحت وحدها لغة التعلم في مدارسيم . 


م بنجب السريان فلاسفة با معنى الكامل هذه الكلة غير ان عدد الذين علنوا 
بالفلسفة منم كان كبيراً . فد اجمع الذين درسوا تاريخ الفكر السرباني من 
مسنشرفين وغيرم على أن النشاط الفلسفي عند السريان بدأ بالترحمات وانتبى ای 
الشروح والتفاسير والتعالق ١‏ . 


أما تاربخ الترحمات السربائية فيسكن حصره في مراحل ثلاث : 


المرحلة الارلى : بدأت في الرها في منتصف القرن الامس وانتقلت الى 
فارس بعد أن أقفل زينون مدرسة الرها سنة ٠۸۹‏ . وقد اشتهر في الرها ها 
المتوفى سنة ۷ه وفروا الذي ترك ترحة لکتاب « العىارة » وللمقالات السبع 
الأول ن کتاتٹ « التحلىلات الاولى» لأرسطر فا . أا في نصسان 


Georr (Khalit.), Les Catégorles d’Aristote dans leurs verslons syro-arabes, ( ۱) 
pp. 11 et suiv. 


المدارس : من الاسكنلدرية ال رغد اد 1o‏ 


فقد امنهر بولس النصيي المعروف بامم بولس الفارسي وقد الف كتاباً في منطق 
آرسطو بړی فىه رینان « صرحاً فخباً لحر كة الفكر نة الملسنة في بلاد فارس 


خلال القرن اهن : 


فتكو ن الفلفة البو نانة قد انتشرت في هذه المرحلة بين النساطرة ولم بدرسما 
هو لاء إلا“ ليحدوا فما الاساس المتين لمنازعانمم اللا"هو تة » فكو ن منطق ارسطو 
وحده موضوع عنایتېم واهټاېم . وقد تأثّرت هذه المرحلة مدرسة أثيناء وظلت 
مستقلة عن شروح اسكندر الأفر ودسي وأمو نيوس وغيوها من شر" اح مدرسة 
الاسكندرية . 


المرحلة الئانمة : تتد“ من أوائل القر ن السادس الى ما بعيد الفتح الاسلامي» 
ومتاز بنزعتا الموسوعبة وغزارة الا نتاج العلمي والفلسفي فسا . وا 
برز فيا هو اسم ممرجيس الرأسعيني المتوفى سنة ٥۴١‏ . 


سرجیس اسر كتبة السريان الذي عنو ا بالفلسفة . كان رئيس أطبّاء رأس 
الع في مالي المزرة وكان فيلسوفاً وعالاً ومؤر"خاً وأديبا ولغوياً وكاهناً 
نسطورياً» درس اللغة البونانئة والطب والفلسفة في الاسكندرية وقد ترك 
عدوا كيرا من الترححمات والمؤلفات اشرها : 


١‏ - ترحة أساغوجي لفرفوريوس . ۲-. شرح مسب لكتاب «المقولات» 
لارسطر ف سبع مقالات . ٣‏ - رسالة ف « الكل ». ۽ رسالة ف 
«الجنس» و «النوع» و «الفرد» . ه - رسالة في « الامحاب والسلب» . ٩‏ 
عاورة فى النفس بين سقراط وار وستراتوس . ۷ - ترحة مقالة في النفس منسو بة 
اال ازيل 5 ۾ - ترجمخة مقالة في الغضب افاوطرخس . 4- ترجة مقالة 
لوقبانوس في النمسمة . ٠١‏ -- ترحة مقالة لمامسطوس في الغضب . وله ترحمات 
أخرى عديدة . وقد افتصرنا هنا على اهم آثار سرجيس المنطقية والفلسفبة . اما 


Renan, Lettre è Reynaud, p. 21. (١ ) 


١‏ تفاعل الفكر العرلي والفكر اللو نان 
ا ی 
مؤلفاته الطسة والتار عة وغيرها ٤‏ فعديدة ٤‏ ذ کر ھا ان ابي اصسعة و معا 
بومشتارلك وروبنس دوفال وغيرها ١‏ 


ا 1 ای فسان عتلفين بظل“ 2 2 
E Ty‏ 


اخذ الامبراطور بوستينوس في منتصف القرن السادس يضطمد اللعاقبة فانتقل 
2 ن اوت (المتوفى سنة )٠۴۸‏ ورهبانه الى الضقة السرى من الفرات 
حث اس س ديرا في قنسر بن ! اصح ا للمقافة السريانبة املسنة . وقد 

ستېر فی هذا اادر مار کک ( المتوفى سنة 1٩۷‏ ) وضم" حوله لخبة من 
التلامذة اتقنو | دراسة الفا 


سم ساو ړوس اسقفاً على فسر ن وقضی حاڌ مه في دراسة الفاسفة والعاوم 
واللاهوت وقد ترك مولا فات عة عر فما العر ب . واستېر من تلامذته اناسوس 
( المتوفى سنة ٠١‏ ) الذي اصح فیا بعد بطري ركا للمعاقة . وقد رسوا 
بلىغة نطق E‏ نقلت الى العر َة وافادت منما مدرسة بغداد . اما اسر 
تلامذة ساو ړوس الدين درسوا في قنّسر ین فېو یعقوب الرهاوي ( ۳۳ - ۷۰۸) 
الذي انتقل الى الاسكندرية واتقن فا دراسة الغة البو ا رة شراط 
الواسع حقولاً عتلفة من لاهوت وفلسفة وتاريخ وجفرافيا ولغة» وترك في جييا 
مؤ لفات كانت تعتر مر جعاً للدارسین» ک) ترك معحاً للالفاظ الفلسفة" . 


ا (المتو فى سنة ٠)۷٠‏ أسقف العرب وقامسذ اثناسو س» فقد 
ترك انا ترجمات لاسر كتب ارسطو في المنطق وعلتتى علبما بطريقة تذ كرا 
لشررح این رسد . 


Baumstark (A.), Lucubrationes syro-graecae. PP. 358 et sulv. — Rubens - (۱( 
Duval, La littérature syrlaque, pp. 269-270 et 363-34. 


Hjelt (Arthur), Etude sur HHexameron de J. d Edesse. راجم‎ (*) 


المدارس : من الاسكندرة الى بغداد ۱۷ 


وقد عني السربان في الدرجة اللاولى بالابحاث اللا هوتة فأ كوا أوَّلاً 
على منطق ارسطو لا و کان نؤمن هم سلاحاً لستځد مو نه ف جدهم 
اللا" هو تي وأساساً لدراسانهم الغو ية الى ي کانت مكنم من فم نصوص الكتاب 
المقد س ' » . 


وما انتهى العرب من فتح سو ريا نسي | اسریان خلافا تیم ومنازعاتمم اللاهو تة 
لىقفوا صفاً واحدآفي وجه الدين الديد . وقدغسّرت الالة الساسة والا جقاعبة 
الديدة اتجاهم الفكري واصبحت اللعة السربانىة فهحة یتدم ما سکان يعض 
المناطتى فبا اصبحت العر نة هي اللغة السائدة . الكن“ السريانبّة ظلنّت لغة الطلقو س 
الدينئة وظل“ تدردسما فاا في الدبورة. وواصل كثر من الكتة التألف ذه 
اللغة لكن مؤلفاتمم» حى الفلسفية منهاء لا تم موضوعنا . أما ما هنا هنا في 
اذز الأول افو ها وهه اران لاحات يي الان ففرا الات لواف 
الى العام العربي ٤‏ 

وييدو ما قلناه أن“ حر كة الترحجمات العريسة تکن عفو بَة) بل حاءت 
إثر حر كة واسعة خصة دامت فروناً عد ومدت السل لما سقو م به العام 
العربي في هذا الميدان . 


وفد رأينا أن اتصال العرب بالسربان برقى الى عمد بعيد» فالسريان كانوا 
يتعاطون الطب في الجزيرة العربيّة قبل الاسلام وكانت المالك في القسم الشمالي 
من هذه الزرة تغص" بالسر بان النساطرة الذين تخر جوا من مدرسة جنديسابور". 
وقد قويت هذه العلاقات بعد الفتح العربي . فقد أعجب العرب بالضارة المنتشرة 
في سوبا ان الفتح» ول أل الامو بون الر كة العلية بعض الإهال فلأنتم 
کانوا لا بزالون منہکین بار وب وبتنظم سو ون الد ولة ؛ اما العبّاسيون؛ وقد 
استتب” مم الامر“ فقد عكتنوا من تشجيع الآداب والعاوم والفلسفة . 


Gottheil (J. H.), The Syriac versions of Categories of Aristotle, p. 166° ( ۱ ) 


Coussin de Perceval, Essai sur Histoire des Arabes avant !'fslamisme, راجم‎ ( ۲ ) 
H, pp. 144 et 487. 


الفلسةفة العربة (۲( 


1۸ تفاعل الفكر العربي والفكر الو تاني 

وها أا نمس أثر السربان . فقد أدّت خلافة بني العبّاس الى انتصار الروح 
الفارسية على الروح العرببة وقد رأينا أن" الرهبان الذين ظكّوا عخلصين لامذهب 
النسطوري انتقلو اال فأرس دود أففال مدرسة الرها و انشأوا فا مدارس اسر ها 
مدرستا نصسان وجندساور . (وعتار انتشار النساطر ة المكتن على دراسة 
ارسطو في سو ربا وفارس من آم الاحداث في تاريخ الفلسفة» لان الينابيع الاولى 
الفلسفة العر بة تفحرت فى راضم e‏ 


فرعد أن اس ا حعفر المنصور مدينة بغداد سنة )11۸ *|¥10م( وأنشاً فما 
مدرسة لطب استقدم من جنديسابور الطبيب جر جيس بن مختيشوع ووكل اليه 
إدارة المدرسة» کا لا الى كتىة السربان لنقل الآثار البونانثة الى العرينة . 


Périer (Augustin), Yahya ben ‘Adi, p. 47. ( ۱( 


: بعد الفتح العوبي‎ - ١ 


احتل ااعرب سو ریا مىنة 1۳۸ م ودخلوا العر اق ف السنة ذاتا . و مص على 
ذلك اربع سنو ات حتی کانت بلاد فارس تحت سہطر تہم . وفي سنة ٩۱‏ استقر “ت 
الدولةالامو ةنيدم شت ٤غير‏ أن النصا روات عون يتمم الدينية والفكر ية 
ويتابعون نشاطمم العامي والفلسفي . ولم تكن للبعاقة مدارس تضاهي المدارس 
انطو رة ؛ إلا“ أن" در قنّ, بن اامعقوبي »> على الضفّة السرى من الفرات > 
کان مر كزآ مہماً من مرا كز الدراسات اليونانية وقد خر”ج رجالا كيعقوب 
الرهاوي وجورجبو س اسقف العرب . 


وبالرغم من أن" الدولة العباسئة» بعدما استتب” هما الامر» أعارت الدراسات 
العامة اهتاماً بالفاً وساعدت على نقل العلوم الاجنية إلى العربئة > فقد ظل“ 
السريان بتابعون نشاطاً مستقلد وظل“ يوحنا بن ماسو يه الطبدب وحنين بن اسحق 
وابن العبري المعروف بأبي القرج المتوفى سنة ۱۳۸١(‏ م) يو لفون بالسريانئة . 


ل خف السربان مؤ لفات كان هما اثرها الفعال في تاريخ قطو”ر الفكر البشري» 
لكتمم كانوا الواسطة الي بها انتقلت الفلسفة والعاوم ال مو نانئة إلى العالم العربي . 
ولعل“ أهم ما قاموا به من نشاط كان في حقلي الطب و النطتى وعنم أخذ العرب 
هذين العاين» وقد ذ كر اوري أن العاوم الهلسبنية انتقلت إلى العرب عن طريق 

١‏ - النساطوة الذين يعتبرون العلتمين الاول العرب وعم" من نقل إليبم 
علوم الطب . 


۲٠‏ تفاعل الفكر العر بي والفكر البو اني 

۳ المعاقمة الذن کان م الفضل الا کر في إدخال الافلاطو نة الديثة 
والتصو"ف الى العالم العربي . 

۳ - هدرسة جنديسابو و الزرادشنئة الفارسئة وكان ابر أساتذتها من 
النساطرة . 

۽ - هدرسة حران الوثنية التي امتزجت فا البابلة با نة . 

ه - المهود الذين أخذوا الطب عن النساطرة .١‏ 

وقد ذکر لبکلير في کتابه : تاریخ طب العرلي » رن الاطئاء ف 


القرن العاشر نسعة وعشرن نمرانتاً ولاه بود واربعة ونان من حر “ان . 
وقد أصبح النصارى في القر ن التالي ثلائة والهود سبعة ثم انتقل الطب بعدئذ إلى 
ايدي المسهين ‏ , 


۲ عصر الترحجات : 

م مض ما نون عاماً على سقو ط الدواة الأمويّة حتى كانت الترحمات الى العريثة 
فد سملت القسم الا كبر من مؤلفات أرسطو وشر “اح المدرسة الاسكندرانة 
ومعظم کتب جالينو س وبعض عاورات أفلاطون . ولم تقتصر هذه الترجمات 
على الكتب البونانبة بل تعدتما الى ما سواها من مناهل المعرفة آنذاك . قال 
الد کتور ابراه مد کور : « لقد اکب المسامون طبلة لالة فرون على ترحمة 
الآثار العهمة والفلسفية والاديّة والدينسة التى خلفتا المضارات القدمة وأفادوا 
من تراث إنساني ضخم تلقو ه عن ست لغات معروفة في ذلك الين وهي : الععرية 
والسريانية والفارسية واهنديّة واللا"تبنة وأخيراً وخاصة الونانكة" » . 


بدأت الترحات الى العربسة في اواخر القرن السابع المسيحي لكتا لم تنشط 
إلا في أواخر القرن الثامن ولم تبلغ ذر وتا إلا في القرن التاسع . ومن البدييي أن 


O'Leary, Arabic Thought and its place in history. (١ ) 
Leclerc, Histoire de la médecine arabe, |, p. 139. (۲( 
Madkour (1. ), L' Organon d'Aristote dans le monde arabe. pp. 26-27. (e) 


حر كة النقل ۲١‏ 


تكو ن الترحات الاولى قد تناوات الو ضوءات التي تعلق مباشرة بالياة العمليّة . 
فان الند خبرنا أن“ خالد بن بزید» حا ک مر في عد الدولة الأموية“ ڪان 
مولعاًبالعاوم فأمر بعض العلاء الإسكندرانتين بنقل بعض الكتب الطبئة والكمسة 

من الونانئة والقمطة اى العر َة وان هذه الترحات کانت الاولى من نوعبا 
في العام العربي» جا أن اخلفة الاموي عر بن عبد العزز أءر بنقل کتاب في 
الط . 


أما ا رك القيقيّة للنقل فلم تيدأ قبل عد الليفة العسّاسي أبي جعفر المنصور 
الذي سس بغداد وجمل متها وريثة لاثبنة والا ةر وقد تابع اطلفاء 
الاسین عمل المنصور حى جاء الأمون وأنثاً مدرسة للترجبة ( سنة ۲٠۱۷‏ ه| 
۲م ) عرفت بام بست اللمحكمة وجمع فا النقلة حت رلاسة الطبدب النصراني 
يو حنا بن ماسوبه ؛ وقد أوفد المرسلين سن إلى المند وفارس والقسطنطىنة وغيرها 
السحث عن الكتب القة وجيعما. وكان حنين بن اسحق»> وهو م يبلغ بعد الثامنة 
عشرة من عبره» انط الترجبين في هذه المدرسة »> وقد أصبح ريس المدرسة 
بعد أن جدّدها اليفة ا متو كل حوالي سنة ٣٠‏ ه| ۷ه م» أي في سنة وفاة 
يوحتًا بن ماسویه . 


وكانت الترجبة في بدء عبدها إلى السريانة غالباً لكن حر كة الترجمة الى 
الم ر ية ازدادت رعد رناسة حنان ٤‏ وات اسېز ارين على إعادة النظر ف 
الرح)ت القدعة و تصححم|ا . 


کان حنان بن اسحتی (ا متو فی عام ۲۹۰ ۷۷ م) ید البو نة والفارسئة 
والعربة فضلا عن لغته السريانثة . وكان « أبرز شخصبة في القرن 8 وکان 
ی أ كبر العقول المتحلة بای الاخلاق التي عر علا ف التاريخ . وإن کان 
ل يوجد حر كة النهضة في اشرق فليس من ماوق عل أ كثر منه في سيلا » 
وكان يعود الى الكتب التي ترحما هو او ترحما غيره فيصحجما على النصو ص 


Leclerc, Histoire de la médecine arabe, |, p. 139. (١ ) 


3 تفاعل الفكر العريي والفكر البوتاني 
الموتانىة الختلفة مقارناً بين هذه النصو ص » مشیراً E‏ 
غابة في الدة . غير أنه کا ا کت تقل إف السرا واا ا ب 

أ ابنه اسحق )( ( اتوق ست ۲۹۸ ۵| ۹۱۰ م) ققد تتاف بیت عریتة وان 
العر بيّة لغته الاصليّة فنقل رأساً عن البوتانئة وأعاد النظر في توحات أبه وف 
غبرها . فىعود إله الفضل الا كر في تعريف الع رب بالفلسفة الو تا نة لانه تقل 
او صح ا کثر من نصف مات ارط والدر بالذ کر أن ان رسد کان 
يعتمد في شروحه على ترجات إسحق» وعلا کانت تقابل الأخرى 
حتی عرفت ترجاته « بالدستور » لاعتبارها او المراجع وأدقا . وکان حنن 
يؤر ترجمة كتب الطب وكان ابنه اسحق أ كثر مبلا إلى نقل كتب المكمة . 


وقد نبغ قبل حنبن نقلة عديدون منهم الاج بن مطر› ويو حابن النطريق 
(المتوفى سنة ۲٠١‏ ه| ۸٠١‏ م) ء وعد الملك بن ناعمة الجصي (المتوفى سنة |٠٣۲١‏ 
Ao‏ م( ) الذي نقل ما سي خطاً بکتاب الربوبية لارسطو وهو شرح ا 
مجن ورت افو ا نبغ في مدرسته عدد اکر منېم قسطا بن لوقا 
البعلمكي ۲٠٠(‏ د|. (p ° AYAR — F AY°*‏ ) وعلی راسم حبیش ابن أخت حنين 


أن اسحاق 


وظلت حر كة النقل قاسطة حتى الفرن الرابع المجري ( العاشر اليلادي ) وقد 


اشتہر من بین نة بو بشو متسٌی‌بن یو فس الفشنتي (المتو سنة ۹۳۹/۵۳۲۸ م). 


e‏ منهم بحي بن عدي الكو يتي (المنوفى سنة 
| ٣ه‏ م) الذي سمي بالمنطقي لا كان له من رة واسعة في هذا العلم 
وقد أخذه عنه الفارابي . ولالي دشر يعو د الفضل الا كر في نشر منطق أرسطو 
في العا العر بي . نبغ بوعل اسحق بن ز'رعة ( ٩٤۲/۵۳۳۱‏ م E‏ 
أضف إلى هؤلاء ثابت بن قلْو“ة الصابئى ي ال ر" اني المتو فی سنة( ۲۸۹ ۵| ٩۰۱‏ م). 


۴- ماتل إل المرينة 
ا اک الوت کی فو ا اا اا 


حر كة النقل ۲۳ 


والمحساب والكمباء لكن“ جد النقلة لم بقتصر على هذه العلوم بل تعداها إلى 
علوم غیرها و وإلى معارف نظربة › فتناول علوم الطبعة ة وما بعد الطعة والدن . 
فقد تقلت إلى العر ية التو راة والاناجبل كما نقات إلبما الكتب المانورة وا مز د ككة 
الت يكان هما الائر العمسق في تطو ر العلوم الدينيّة في الاسلام كما يذ كر ذلك اب‌الندي' . 


وتقل عن المندية والفارسة بعض الكتب في الفلك والجساب والسياسة كما 
تقل عن البونانة أهم المؤلفات الي تبحث في اهندسة وعم افلا ا 
الكتب الي قلت وکانت عرد 5 الأثر فكت الطب والفلسفة 2 


ند کی ای اد أن العرب عرفوا بعض فلاسفة النونان من تقد“موا 
سقراط كما عرفوا بعض الفلاسفة السوفطائتين والمنشككن والروافتن 
والابىقورين . وأثر المذهب الذر”ّي لديو قر بطس وابيقوروس ظاهر في الكلام 
الاسلاي وني مذهب الاشعري كا أن المذهب ال مادّي لار واقيين قد أثر في مفكّر ي 
المعتزلة» وكتابات ت النظتام أ كبر دليل على ذلك . ویذکر ابراھےم مد کور أن 
التكلمن المسلين أخذوا عن المنشككن أقو ى pem‏ لدحض فلسفة أرسطو”. 

وإذا تصفحنا كتاب « الملل والنحل » لاشرستاني مثلا وجداا فیه عرضاً 
ختصر ا مذ اهب‌طالس و فثاغو رس و أنكساغو رس و أمباذفليس وغيوم . أن فلسفة 
إخوان الصفاء تستند» في جو هر هاء على المذهب الفيثاغوري. غير أن معرفةالعرب 
هؤلاء المفكترين ظلّت سطحبة غير كاملة وفيما من النشو يش ما لا يكن الر كون 
إلنه . فالشهرستاني مثلا» وهو أكثر مؤرّخي المذاهب القدمة دة وأمانة › 
خط بين الفيثاغو رية والافلاطونبّة المديشة وينسب إلى الرواقين راء 
ارا 


(١(‏ الفہر ست . طبمة فلوجل ص ۲۱ و ۲+۳ و ۳۸+ وما بمدها. 
)۲( ألفہر ست . ص ۲٤۲١‏ . 
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۳ تفاعل الفكر العربي والفكر البو اني 

فلعل“ العرب »> کا بو كد داك الد کتور ابراه مدکور'؛ لم بعرفوا 
فلاسفة البوتان _ ماعدا افلاطون وارسطو - إلا“ عن طريق غير مباشرة» 
آي من خلال المؤ لفات التارخبة افاوطر خلس وجالىنوس وفرفوريوس . 


ومھ) کن من أمر ¢ e‏ ترحات فلسفبة تستحق 
الذ کر إل لوردو وشر أحه . وقد e u‏ امو ربة 
والنوامس وطماوس والس وفسطائي والساسة وفىدون ومدږج سقر اط % 

اا ار سر ٤‏ فن د العرب « امعم الاول» ونقلوا» ا کار کن ر٤‏ 
a‏ مو فاته تقر ا من طببعة وماوراز وخلقة واقتصادرة وساستة 
دمنطقة 


ا الاخ ر 
ولم تقل" هر ة جالينو س الطبيب عن زه وار ر وافلاطو ن 
ومؤرخاً ومنطقباً > فنقلوا كتبه الفلسفة فلسفية وقعاليقه ك) نقلوا كتبه الطسة 


ولا سك في | نک ار حلت امحل الأول عند العرب » لكن مذهيه 
وصل الم مشوّهاً مز وح ا بعناصر مختلفة غر يبة عنه . فال الد کتور اہراھے 
مد کور : «لو عرف فلاسفة الإسلام أرسطو من خلال کتبه و كتب المدرسة 
المشائة وحسب لکانوا بدون ريب فد کو نوا مذهاً غير المذهب الذي تر كوه 
لا لكن مدرية الاسكندرية قامت ببنيم وبين اعم الاو“ّل وأثرت فيم تاثا 
قوتاً . وما زاد هذا التأثير فو“ هو ان" تلك المدرسة كانت تعنيمم مباشرة وقبحت 
في آراء قد عد لتہا وفقاً ا نل زمات دينة . زد على ذلك أن“ رس طول بظمر للعر ب إلا 
من خلال مو سو رأفلاطو ني حدیث . لذلك ترىفلاسفةالمسامين بعر فون فر فو ريو س 
وثامسطبوس وامو نوس ومبلبقيوس وداود الارمني أ كثر ّا بعرفون تلامذة 


. ٠١ امرجم ذاته ص‎ (١( 


حر كة النقل Yo‏ 


أرسطو القر يسان منه .... وكانت الشروح الاسكندرانة تشكل؛ في نظر 
ال لمن » را تا اذهب الارسططالسى '» . 


ويضف ت. ج . دى بور إلى ذلك قوله : « ونستطيع أن نقر “ر بالا حال أن 
السربان والعرب قد بدأرا الفلسفة حت انتهى منما آتخر فلاسفة البو نان» اعني e‏ 
يدوا على التعين حبنا أخذ علماء المذهب الافلاطوني الديد شرحون فلسفة 
ارسطو التي کانت كتب افلاطون تلدرس وتشرح الى جانبا» وظل" 
المر “انون م وبعض الفرق الاسلامية زمنا طو یلا بدرسون الآراء الافلاطو نة 
او الافلاطو نة الممزوحة مذهب فثاغو رس أحسن الدراسة» وكان بتتصل بتلك 
الآراء كثير من مذاهب الرواقيّين او من المذهب الافلاطوني الجديد "». 


ع الكتب المنحولة : 

هذا مع العم بأن“ العرب نسوا إلى ارسطو مؤلفات لا تتفقق محتوباتما مع 
مذهنه » وظو ها له فادځاوا في فلسفته عناصر غربمة نها اكثرها افلاطوني 
مزوج ذهب فىثاغوروس او افلاطو ني“ حديث ٤‏ ومن هذه الکتب « كتاب 
الر اللحض » الافلوطن النزعة و « كتاب التفقاحة » الذي بقول تخلود النفس 
وبأن الفضلة لا تختلف › في حققة امرهاء عن المعرفة ك أن الرذية لا تختلف عن 
البل» وهذا هو رأي سقراط بالذات » | رأينا في الزء الاول من هذا الكتاب. 


ومن اشر الكتب الى نلسبت خط الى ارسطو « كتاب الربوبية » وهو 
قم من « تاسوعات » افاوطين وقد أدخلل على الارسططاليسيّة مذهب 
الأفلاطو نة المحديثة مزوجا بتعالم اسكندر الأفروديسي وترك في الفلسفة 
الاسلامكة ثرا اعتى من الاثر الذي ت ركته فلفة ارسطو ذانها» کا يظر ذاك 
بوضوح في مۇ“ لات الفار ابي وان سنا وابن رشد . والمعروف عن الفلسفة 
الاسكندرانئة انا كانت عاولة للتوفيتق بين الأفلاطو نة والارسططاليسية 


. ٠۸ امرجم ذاه > ص‎ (١( 
. ۲۷-۲۹ ت. ج. دی بور . تاريخ الفلةة في الاسلام؛ ص‎ (۲( 


۲٦‏ تفاعل الفكر العربي والفكر البوتاني 
و ت ا 


والرو أفة . والفلسفة العر ية فامت على هذا التو فق ونقلته 9 الفلسفة اة 
اللاتبنة في القر ون الو سطى 


ا e‏ فاوطان وق 
الفصل الاخير منه الذي خصصضناه لدراسة التو “ف في الإسلام . 


ولا رد لنا هنا من الاسارة الان السربان 2 أوّل من نسب هذه الكتب 
لاوکر ف اظن سو مرآ الترحة العربة لكتاب الربوسة منقولة عن 
السربائية لا عن الاصل البوناني٠.‏ 


ه -. قىمة الترجمات نة : 


لقد سك“ الكثيرون في قرءة الترجات العر ية لكن“ هذا الشك لا يستند الى 
دراسة عة لمو ضوع . O SSG‏ والىونانسة 
والسريانية أمران مفروغ منها. وظر رقت قشم في لفقل أرب ما تكون الى الطر بقة 
العة» لانم کانوا يعبدون ترجة ا ”ات عديدة٤‏ و صح ن 
ارجات القدية على نصوص يونانّة ختلفة» وبقاباون ! بين الترجات و الخطوطات 
الاصلية ذاكرنن الفروق بينها . وقد درسنا طو طة الكت المنطقة لارسطو" 
المىجودة في المكتبة الوطنيّة باريس وتن لنا أن" الترجات ت الحتلفة فيما غابة في 
الدفة والوضوح إلا في مواضع فلبلة م يفهم الناقل فا قصد المؤ لف فترجمه 
زا شر ت وا کر ر ا . ولس هذاالاءر بغربب »> 
ا ری ا ا ين٤‏ ل يتفقر | على فيم بعض نصرصه الغامضة مع أن“ 
الدراسات الأزسططا اة أصحت الموم عديدة والوسائل الي رن أيدينا لإ تکن 
متو افرة لنقلة القرن الثالك المحري . 


Baumstark, Zur Vorgeschichte der arabischen «Theologie*” des Aristoteles, ( ۱ ) 
dans Oriens Christianus, H, pp. 187-191. 


Georr (Kh. ), Les Catégorles d'Aristote, pp. 183-200 : داجم‎ (r ) 


حر كة النقل ۲۷ 

وهذه بعض الامثلة التي ڌ تبن أن النقلة كانوا بجر صون على الامانة والدقة . 
اء على ھ امش ر كات ا اة ة ن ارط لار ا : « جب أن تعر أ 
كنت أنسخ هذه النسخة عن نسخة عربئة وما أجده فا ما أك“ فه كنت 
ارجع فيه الى نسخة سربانئة صحبحة وأنظر ما بحب أن يصلح أصلحه وأثبته مصلحاً 
في هذه النسخة » . 


وجاء على هامش « کتاب المواضع الدلبة » : « في هذه المقالة مواضع سيرة 
ترجمناها على ما أوجبه ظاهر لفظما ولإ يصح“ لنا معناها . وحن نراجع النظر فيا 
فا ص لا معناه منما سنا علمه إنشاء أله . 
وهذه ملاحظة فر أناهاني اول« کتاب سو فطبقا من‌نقل أبي زكر باجي بن عدي 
وهي تد لناعلى الطربقة التي كان يلجأ اليما النسًاخ في ذلك العصر » وهي طر بقة عة : 
فال الشح أبو الير المحسن بن سوار رضي الله عنه : 
« لتا كان الناقل مجتاج في تأدية المعنى إلى فهمه بالغة التي اليما ينقل إلى ات 
بكون متصو"رآ له كنصوأر فائله وأن بكو ن عارفاً باستعال اللغة التي منا ينقل 
والتي الما بنقل وكان اتانس الراهب غير فم معاني أرسطو طالس فبه داخل نقله الل 
لا عالة. ولا كان من نقل هذا الكتاب» من السربانئة بنقل اتانس» الى العر بة 
من قد ذ کر امه م يقع اليم تفسيز له عو الوا على افاميم في ادر اك معا نيه فکل* 
اجتهد في إصابته الى“ وإدراك الغرض الذي إِيّاه قصد الفبلسوف فغْكّر وا مها 
نقلوه من نقل أتانس الى العر ية . فلأنًا احببنا الوقوف على ما وقع لكل وأحد 
بم كتبنا جيع التقول التي وقعت إلبنا ليقع التأمل كل“ واحد منا وبستعان 
بعضا على بعض في إدراك المعنى . وقد كان الفاضل حى بن عدي فشر هذا 
اتاب تفسيراً رأيت منه الكثير وقدرته نحو من ثلشه بالسربانئة والعربة 
وأظن" تمه ولم بوجد في كته بعد وفاته » وتصرّ“فت بي الظنون في أمره فتارة 
أظن انه ابطله لانه أ بڕتضیه» وتارة أنه رق وهذا افو ی في نفسي . ونقل هذا 
الكتاب کک تفسیره ااه فلذلك تی نقله اعتباص ما لان لم بشارف 
انى واتّبع السرياني في النقل . وقد وٴجد في وقتنا هذا تفسير الاسڪندر 


۲۸ تفاعل الفكر الءربي والفكر السو ناني 


الافر وديسي له باليو اني بعجر من أو“ّله كر”ّاسة ولم خرح منه إلا البسير. واتصل 
بي ان“ ابا اسحاتق ابراه بن بكوش نقل هذا الكتاب من السرياني الى العربي 
واه کان بجتمع مع يوحت القس اليو تاني المبندس المعروف بابن فتبلة على إصلام 
مواضع منه من اليوفاني ولم بصل إل . وقيل إن ابا بشر رمه الله اصلح اقل 
الاو“ل واصلم تقلا آخر ولم يقع إل . وکتدت هذه ال يعم من يقع اله 
هذا الكتاب صورة أمره والسبب في إثباتي جميع النقول على السبيل المطور » . 
م يبت ثلاث ترحمات ختلفة للكتاب الواحد . 


ولا جاء فلاسفة المسامين واوا الى هذه الترحات»› لم مجدوا امام اعنم 
نصوصاً غامضة جافة » لان النقلة كانوا فلاسفة “ بفممو ن النص قبل نقله» وشرحون 
الغامض منه بعد ان يقد"مو اله . فمذا مثال على ما جاء مقدمة لكتاب المقولات : 


« قال الحسن بن سوار : اما غرض ارسطوطالس في هذا الكتاب فيو الكلام 
في الا لفاظ البسبطة التي في الوضع الاو“ ل الداالة على اجناس الامور العالىة» من 
عه ا الآثار التي في النفس منا وفي الامور من حبث يستدال 
علبما باللفظ . فمذا هو غرضه في هذا الكتاب . 


فقو لنا إن غرضه «الكلام في الالفاط » > لافصل بين هذا القول وبين من 
قال ان کلامه في الامور . وقولنا « سرطة » للفصل ينما وبين الالفاظ المر كلة 
الدالة مثل قولنا: « الانسان مشي » . فان هذا هو افظ دال" إلا“ انه مر كلّب» 
والكلام فيه هو في الكتاب الثاني الذي بتلو هذا. وقولنا « التي في الوضع 
الاول » للفصل بينما وبين الالفاظ التي في الوضع الثاني » لان الالفاظ التي في 
الوضع الاو“ل هي الامماء واللى التي اوقعت اوّلاً على الامور وصيرت مات 
وعلامات تدل* علا دلالة عملة مثل تسممتنا هذا « فضة » وهذا و نحاسأ » وهذا 
«ذهباً »> وباجلة كل الالفاظ التي شار بها الى معنى مفرد . والالفاظ الي في 
الوضع الثاني هي الا لفاظ التي تدل "على ما ميزناه من الالفاظ التي في الوضع الاو“ ل» 
مثل انا سينا كل لفظ دال على معنى محصّل محرد من الزمان» كقو لنا « زيد» 


حر كة النقل ۳۹ 
وومر و» وکلتا یدل“» مع ما یدل علیه» على زمان کامة مثل «فام» و « يقوم». 
فهذه الالفاظ التي في الوضع الثاني» وذلك ان بعد وجود تلك وضعنا هذه . 

واا منفعته فظاهر ة وذلك آنه لما كان الغرض من صناعة المنطتى هو البرهان» 
وکان البرهان هو قباس ماء احتجنا ان نعم ما القناس . ولا كان القباس مؤلفاً 
من قد متين على الاقل" احتجنا الى عام المقد"مات . ولا كانت المقد مات مر كلة 
من موضوع ومول احتجنا الى عل امول والموضوع التي هي الامماء والكالم 
ولان الاسماء والكلم هي من الالفاظ التي ني الوضع الثاني» د احتجنا ان نعرف 
اولاً» الالفاظ التي ني الوضع الاول وهي الالفاظ الدالة على الامور الموجودة» 
دغر :ما قا هذ االات 


ما فعل دار سطر س الافر وددسى› ووم عنو نوه « في احناس المقو لات » مل 
فو لو طبو س› وآخرون « في العشرة احذاس »› وآخرون « في المقولات » . 
وقوم رموه «المقولات » على ما هو عليه الآن . وسواء فلت «القولات » أو 
« قاطىغو ریاس » . 

من رستاف ماقو دیتا) وذلك تسن من کلامه فره وصحة معانه وذ کره 1 
في كته الصحبحة النسية البه ومن سادة المفسّرن الثقات بانه له . ومقلقيو س 
) مىلىقىوس ? ) ڪکي عن رجل بقال له ارسطو س انه اخبر في الكتاب ب الذي 
وضعه فی ترتیب کنب ارسطو طالیس انه قد بوجد کتاب آخر في المقولات نسب 
الى ارسطوطالس وهو ايضاً ختصر الالفاظ وخااف هذا الكتاب لشيء سير ؛ 
مدأه : «الموجودات منما ما يقال على مو ضوع E‏ وان “ عدد المعاني الي 
فنه مثل عدد العاني الى في هذا وان هو ختصر فى الفاظه فقط . 


وقد زعم قوم ان“ هذا الكتاب امس لارسطوطاليس لحالفة راء فيه رأي 


)١(‏ أما كتاب القولات امروف فيبدا بتحديد النففة اماؤها والنواطلة ارما والكتةة 
اجاؤهاء ثم يتاع : « الموجودات» منما ما يقال على موضوع ... » 


0 تفاعل الفكر العربي والفكر الو نالي 


ارسطو طالنس؛ من فمن ذلك ما قبل في هذاالكتاب من ان" الواهر الحسوسة أول» 
والاجناس والانواع جواهر ثواني» وزعوا ان" هذا تخالف لرأي ارسطوطالس 
ومن ذلك ان" ارسطوطالس بری ان“ المضافين معاً بالطبع وواضع هذا الكتاب 
بقول إن المعاوم اقدم من الع والمحسوس اقدم من الس" . ومن ذلك انٴ 
واضع هذا الكتاب يقول ان" انواع المركة ستة : الكون والفساد والنمو" 
والنقص والاستحالة والنقلة > وفي الماع الطبعي يبسن ارسطوطالس ان الر كة 
تلحق ثلاثة اجناس فقط وهي : الك والكيف والأين . وتخرج الكون والفساد 
من أن يكونا حر كة وان كانا لا يتان إلا محر كة . وقد حللنا هذه الشكو ك 
في تفسيرنا هذا الكتاب . 


وام الاحزاء التي ينق م الا فة : ففي القسم الاو“ ل مہا بتکم 

اسساء محتاج الا ف بان ما رده من الكلام ف E‏ لاس علد ر لي 
فما وهي المفقة والمتو اطتة وماتلو دلك . وف الق م الثاني من اقام هذا 
الكتاب یتکلّم ف الالفاظ الدالة على الاحناس الأو" ل التي غر ضه الكلام فما. 
وني القسم الثااث يکم في ماني د کر ها في المقو لات وحقى الكلام فا تحققاً 
اکر ا عند اور ما عام ما وان ان لم یکو ن على الكفاية وهي المتقابلات 
(TO GVTIKEIMEVO )‏ والمتقد" ۴ ) (TO npÖrepov‏ والمتأخر ) (TO ÜoTeğov‏ قفا 
(Tû dua)‏ واطر كة ) (A kivnetç‏ وله ( ۷ع ( . وھا القو ل کاف ف الدروس 
التي قد جر ت العادة بتقدعها ة فل النظر في کل" واحد من الكتب ب المنطقة 
والفلسفية على سبل التعالسق » ا تخر E‏ ا 


ت من هذا القول ان العادة كانت جارية بازويد ارجات بالشروح 
والتعالىق ال یی تاساعد على فہمما . وقد رأينا عند کلامنا في انتقال مدرسة 
الاسكندرية الى بغداد أن النقلة كانوا من الفلاسفة ٤‏ وانسم» الى جنب ترجماتمم٤‏ 
اوا وتصاننف عديسدة مدت السسل لكمار الفلاسفة کالکندي 
والفارابي والرازي . هذا مع العلم بان الكتاب الواحد قد ترجم مرٴات عد 
عن مصادر عتلفة »> وقوبل بين الترجمات وصحح بعضما على بعض وعلى الأصل 


حر كة النقل ۳1 
السو ناني . ويذ كر المؤرخون ۸۸ ترحة مختلفة قام با ثلاثة وعشر ون نافلا لعشر ين 
كتاباً من كنب أرسطو فيكون للكتاب الواحد اكثر من اربعة نقول مختلفة . 

واللدر بالذ كر هنا ان" المغردات العامة والفلسفية قد أقر “ت وانتشرت 
محبث اصبحت هي المفر دات التي سيستعملما فلاسفة المسامين فما بعد. ولا شلك في 
ان المشكة الكبرى الى واجبا النقلة كانت مشكة إيجاد كامات مناسبة للتعبير 
عن مفاهم لا عمد لكاب العربثة بها وقد وفتقوا الى ذلك احسن توفيق ١‏ 

- أثر الترحجمات : 

لقد احدثت الترحمات التي اتنا على ذ كر بعضماء في العالم العربي» انقلاباً فكريَاً 
2 ل منقطع النظير في تاريخ الحضارة الإنسانيّة بفوق الانقلاب الذي 

حدثته « النہضة » في اور وبا في القرن اخامس عءشر الملادي . فالعرب في صدر 
E‏ الاموية م يكونوا تعنون الا بالعلوم القرآنية والعاوم الي 
تفر "عت عن القرآن او نشأت حوله» وهي علوم الفقه والكلام والديث اة 
اما العاوم الدخىلة» او « عاوم الاوائل » کا مماها الكتاب الاسلامّون» وهي 
الطب" واهئة والهندسة والرياضبًات والطبعبّات والكيمياء والموسبقى والفلسفة 
بفر وعيا الختلفة» فلم يكن هما نصيب وافر عندم حتتی ان اکثرها کان جو لا 
اديهم . وقد رأينا ما كان للسربيان والصابئة المر "انين من نصب في نقل هذه 
العاوم الى العربيّة ونشرها في العام الاسلاني» حتى اصح بفضاما الممثل الوحيد 
للحضارة الانسانة الرضعة في القر ون الوسطى»› قبل عصر النهضة الاوروبية . 


وكان مده العلوم الدخبلة» التي عرفما العرب بفضل الترجمات؛ اثر عميق في 
جع حقول الفكر الاسلامى» حتلى فى القل الدينى» لان احتكاك المسامن 
بالتقافات والفلسفات الغر بسة جعلمم بعرضون على عل" العقل جع العةا رر الدينسة 
التي كانت مقو له لدم٤‏ في بدء ابرم» دون جدال او قاش ومن هنا نشاأت 
الفرق الحتلفة . والفرق التي كانت نشأنيا سباسية بحتة راحت تسعى وراء ارام 


: لحصول على مملومات واسمة في هذا الموضوع راجم كتاب احدناء اله كنور خليل الجر‎ )١( 


Les Catégories d’Aristote dans leurs versions syro-arabes. 


۳۲ تفاعل الفكر العرني والفکكر الو تاني 
جديدة تكو “ن ها حو ها مذهباً فلسفياً وحجج منطقيّة تدعم يما مذهبما وتدحض 
مذاهب اخصاما . 

ولعل“ اولى النتائم البارزة لاحتكاك المسلين بعاوم الاجانب خررجمم عن 
فطر م الارلى ولام الاد ج فو ضع الكثير ون منم دینم مو ضع الشك"والنقد على 
ضوء معطبات العقل» حتتى ان هذا العقل حل“ لحل“ الاو”ّل في المناقشات واصح 
عند بعض الفر ق الجاع الذي لا ڀنازع › على هدیه تسیر؛ وبنوره تېتدي؛ واحلاله 
هذا المر كز الممتاز ادى ببعضمم الى الالاد والزندقة وإنكار النبو”ة والمءحزات 
الي كان الرعيل الاو”ّل من المسامين يؤمن با دون ان بحاول الكشف عن سرّها 
واسبابما . فهذا الراوندي الزنديق ختى* وراء البراهة قول : « إن“ الراهة 
بقولون انه فد ثبت عندنا وعند خصو منا ان العقل اعظم نعم الله سبحانه وتعالی 
على حلقه واه هو الذي عرف نه الرب“ ومن نعمه ومن احله دج الامر والنعي 
والرغيب والترهيب . فان كان الرسول بأني مؤ كنداً لما فيه من التجسين والتقبح 
والا يجا والظر» فساقط عتا النظر ف ححته واحابة دعو ته أذ فد غنینا ما ف 
العقل عنه» والارسال على هذا الوجه خطأ . وان كان بخلاف ما في العقل من 
التحبن والتقبح والاطلاق والظر » فحبنثذ سقط عتا الافرار بشو ته » . 

وفي المعنى نفسه قال ابو العلاء المعرّي : 

سأقبع من يدعو الى اشر حاهداً وأرحل عنہا ما إمامي سوی عقلي 

وقال تاقد نظرية الإمام المعصو م عند التعلية : 

برتحي الناس أن يقوم إمام ناطق في الكتيبة اخرساء 
كذب الظن“ لا إمام سوى العقل مشيراً في صبحه والمساء 


وقد بلغ تقديس العقل عند بعضمم الى حد نهم نسبوا الى الني احاديث 
تحمل طابعاً أفلاطو ننا واضحاً » منہا : « اول ما خلت الله العقل » وفد اورده 


الغز الي دون ان يشك فى صحة نسبته " . 


)۱( راج النصوص الي نشرها کر اوس ف Rivista dali‏ سە ۹۳ تت عنوانت : 
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(۲) احياء علوم الاين ؛ الجزء»ء >»١‏ ص ۷٤١‏ « وقال صلى الله عليه وسل : اول ما خلق الله 


حر كة النقل ۳۳ 


وفد سادت روح « الغنوص » في فرق صدر الاسلام كلما ثم امتزجت بااروح 
الافلاطو نة الديثة وتغلغلت في صلب التصو ف الاسلامي وهي التي ساعدت 
الاسماعبلنة على القول بنظر ية الامام العصوم. وما مذهب التناسخ الذي ذهيته 
بعض هذه الفرق إا“ دخل في الاسلام غرنب عله ۰ وق متا 
سنوان د العناصر الأفلاطو نة والغنوصة فی الدیث' ( ص فه بالشواهد 
العديدة الأثر الذي تر كته تلك العناصر الدخبلة في هذا العلر من العاوم الاسلاميّة. 

واذا ما تصفحنا الادب والشعر فى العصر الاموي وني العصور العباسئة 
الختلفة نمس ابضاً هذا الاثر . فقد خرح الشعر عن الموضوعات التقليدية التي كان 
بعالا في الحاهلة وفي صدر الاسلام وعالج موضوعات جديدة . وقد لعست 
الصر الفنئة الحديثة والافكار والمواد المقتبسة من الحضارات الاجنية دوراً 
حامماً في تطو ر النثر والشعر العر بين ويظمر اثر ذلك واضحاً عند شعراء البلاط 
الاموي ومن تبعم وخاصة عند سعراء الصوفة »> وابي العتاهة والمتني وابي 
العلاء المعر "ي . 

وقد تأثّرت علوم النحو واللفة والعروض بالمنطق والفلسفة کک 
البمرة قد موا « اهل المنطى » لاستع امم في النحو مصطلحات منطقية 7 

ان تأثير ا لمذاهب الفلسفيّة قد ظر في البصرة قبل ظېوره في غیرها مز من حو اضر 

في الامبراطورية الاسلامئة وان اشير نحاة البصرة كانوا من الشيعة او 
من المعتزلة الذين افسحوا للفلسفة عالا واسعاً في مذاهييم . 


وتحت تأثير منطتق ارسطو والامحات اللغويّة التي كان بقوم با الفرس والتي 
اخذها الليل عن صديقه ابن القع »> قشت الجل وحصرت انواع الكامة في 
الاسم والفعل والرف» او الاسم والكاة والأداة» ك مميت احياناً؛ والمعروف 
ارم هذا التقسم بجع الى غاة اليونانتين من الرواقين » کا نجد دراسته مفصلة 


العقل فقال له : اقل . فأقبل ٠‏ ثم قال له : أدير . فأدبرء ثم قال الله عز وجل : وعزتي وجلالي 
E N‏ 
)١(‏ طالع عبد الر حن بدوي : التراث البوناني في الحضارة الاصلامية . ص ٠٠۸‏ . 


الفلسفة العربة )۳( 


۳ تفاعل الفىكر العربي والفكر المو اني 
في كتاب العبارة لأرسطو الذي نقله السريان والفر س وشرحوه وافادوا منه» ج 
افاد منه العرب من بعدم 


ونعلم ان الحاحظ قد ادخل اشكال القاس المنطقية في اليب البلاغة حسف 
ادخل ما لسمه ارباب هذا العم » بالقول الو حب « X\éyoç xaTapaTIKkÖç gg‏ 
عرد ارسطو ۰ 

اما اللغة»› فقد عر فت اسالب جديدة مکنتها من التعير عن الافكار الفلسفة 
والعامّة التي تكن قد و ضعت تعر عنما 2 وقد سا عد ها على ذلك ما ها من 
مرونة وطواعية في التصريف والاستقاق . فلحا النقلة في الدرجة الاولى الى اللغة 
العر ية ونحتوا مفردات لا نزال نستعملما حتى البوم منا : الاو“لئات والاين 
والبديبّات والدسيّات والذات دالإنتية والكيفية والهوبة والاهية وغيرها 
كثير . واعطوا بعض الكامات الألوفة معنى خاصاً مثل العدم والعكس والمادة 
والصورة والدور والفصل والمحد والقاس والمقدمة والرسم والوضع والمل 
والح والعمارة والساب والاعاب والاستقراء والاستدلال والاستقصاء 
والعرض والفصل والنوع والنس والخاص" والعام والكاي والزلي والمعاندة 
والمصادرة والمضاف والقضة والننيجة والتصو ر والتصديتق والعنصر والقو“ة 
والفعل والانفعال والاثر وما اسه ذلك ؛ وكذلك القول فى الالفاظ الديدة 
التي تزخر با كتب الكيمياء والطب والرباضيات والنجوم وغيرها . فاصح 
لكثير من الكامات معان تختلف باختلاف العلم الذي تبتاها. وهذه امثلة على ذلك 
نأخذهامن « جامع العاو م « ا ملقب « بدستو ر العاماء» القاضي الاحمد نکري : 


الدلبل : في اللغة المرسد وما به الارساد . وفي الاصطلاح ققد يطلق 
مرادفاً لرهان . . . وقد يطل مر ادفاً للقياس. و الدليل عند ارباب 
الاصول ما يكن التوصل بصحبح النظر فه الى مطاوب جزئي . 

القياس : في اللغة التقدير. . . وعند المنطقّين القباس قول مؤلتّف من قضابا اذا 
سم يازم لذاته قول آخر ... والقباس عند الاصو لين مساواة 
فرع الاصل في عة حكمه . 


حر كة النقل 
الال : في اللغة نابة الماضي وبداية المستقبّل فهو الآن الذي هو د 
مشترك بين زماتي الماضي والمستقبَل . 
والمال عند أرباب المعاني الأمر الداعي إلى التكلتّم على وجه 
عخصوص . 
وعند آرباب سارك J‏ ما برد على قلب السالك من موهة 


e‏ عند المحكماء صفة غير راسخة للنفس كالكتارة فى الابتداء 
وبعد الرسوخ تسى ملكة . ٤‏ 

والمحال عند إمام المحرمين والقاضي أبي بكر الباقلا“ني وأبي هاشم 
من المعتزاة الواسطة بين الموجود والمعدوم .. 

والال عند النحاة ما يسنن هىئة الفاعل أو المفعول به ., 


وكثيرا ما كان المترجم ينقل اللفظة من اللغة الاجنية إلى اللغة العرية > 
و كثبرآً ما كان بحدث ذلك فيالعاوم الدخبلة كالنبات واليوان والعلوم الفلسفة ؛ 
فدخلت عن هذه الطريق كامات عديدة منا : 


عن الوتانة : أخطرزة (»امەr!)‏ واسطقس («هآچ »هته ) وإسفنج 
onéyyoç )‏ ( واسطرلاب ) (koTpo-AdBov‏ و عطي ) HÊÉYIOTOÇ‏ ( وإنسق (&puBıë)‏ 
وبلعم Onpıakéç) Jly (qAéyua)‏ ( وجنس ( جەyév‏ ) وطعمة ( »پى ) 
وفلسفة وغراماطتى وجغرافا وأرخببل وأوقبانوس وب ركان وإزمسل وإسفين 
وطاووس وغبطة وفانوس وفنار وفندق وفخ وقالب ونستان وبرطافة وغيرها. 


عن الفارسة : الكوز والإبريتق والطشت والوان والطبتق والقصعصة 
والسكر”جة والفيروز والبتور والكعك والفللفل والك ر وياء والقر فة والزجبيل 
والترجس والينفسج والسوسن والىاممين والملنار والمسك والعنعر والكافور 
والصندل والقرّنفل والوهر و كثير غيرها . ومن طالع المعاجم العربية تبن 
فما من لفظ دخيل أصح مع الاستعمال عرباً . 


۳٦‏ تفاعل الفكر العربي والفكر الوناني 

بعد هذا كله نستطيع الح على مدى تأثبر الترجمات على النواحي الختلفة 
للفكر العربي . قال الد كتور ابراهم مد كور : « وقد أدى هؤلاء النقلة (للفكر 
العربي ) إلى جانب عملم الرئيسي ( كنقلة) خدمة جليلة . فرغبتهم في نشر المعر فة 
لتم على تصنيف مؤ لفات عديدة في موضوعات عتلفة من طب" وطبعات 
و کىماء وفلك ورياضات وفلسفة . وهذه المؤلفات» أو المداخل »> وفقاً 
للتسمية الوضبعة التي أطلقا علرما أصحابماء نشرت الشعاعة الأولى للدراسات 
العقلبّة في العالم الإسلاي . وهي عبارة عن ملخصات تعطي القارىء فكرة م 
عن العاوم المعروفة آنذاك» ويكو ”ن أكثرها علا ساعد على تعميم العلر ونشره» 
عقبته دراسات التخصص والامحاث العمسقة التي سيقو م با المسامون انفسمم في 
مدارسېم الحتلفة'» . 


فا و الر “اني > ينيغ في الطب" والفلك والرياضات والفلسفة 
ويضع فيماء الى جانب الترجمات الي قام بهاء مؤ لفات جليلة . وقد مد إلى امحاد 
آم فرع من فر وع الرياضيًات وهو التكامل والتفاضل ؛ وهو الذي استطاع أن 
جد حجم الجسم المتو الد من دوران القطع المكافيء حول حوره. ومن مصتفاته : 
كتاب في العمل بالکرة _ ڪتاب في المسائل الهندسية _ كتاب في اة _ 
کات ف وکت الافلاك - كتاب في تصحح مسائل البر بالبراهين المندستة 
- كتاب في أوجاع الكلي والثاني - كتاب في الموسيقى ... 

وهذا قسطا بن لوقا ينبغ في الطب والمندسة والموسقى وبترك فما مؤالفات 
عدیده . 

اما حبی بن عدي“» فقد کان فبلسوفاً ومنطقمًاً بكل ما اتن الكامتان من 
معنى ولم بترك موضوعاً من موضوعات هذين العلببن إلا خاض فه وأجاد . 

وهكذا بكو ن النقلة قد أدوا إلى الثقافة الإسلامة خدمات جلى بنشر 
الثقافة اليونانيّة بين العرب وتسطهاء فشقسو ا الطريق لمن جاء بعدم وعبدوهاء 


Madkour (1.), L Organon d’Aristote dans le monde arabe, p. 47. ( ۱ ) 


حر كة النقل ۳۷ 


وأمّنوا الاتتصال بين العام املتيني والعالم الغربي في القرون الوسطى» لات 
النصارى اللاتون قد عرفوا مفكتري البونان» أو“ل ما عرفوهم» عن طريق 
العرب . وک من أثر وناني قبّم قد فلقد نصّه الاصلي وحفظته لنا الترجمات العربة 
أو الترحمات اللاتمنة والعبرية المنقولة عن العربة . 

۷ مصير المضارة اليونانّة في العام العوي : 

EET‏ وما لم بعره مؤ رخو الفكر الاسلاني ما دستحقله من 
العناية» أن" الشرق الاسلاي لم يعرف المضارة اليونانيّة الصافة» أي تلك 
الحضارة التي نشأت في المالم الإغريقي وتطو “رت فيه تحت تأئير عو امل ذاتبة > 
دون أن يكون للعوامل الارجئة أثر عق في تطو“رهاء إنًا عرفوا الحضارة 
المسنيّة وهي التي نشأت عن تفاعل الفكر البوناني الأصيل مع الافكار والديانات 
الشرفئة الي تسر“بت إلبه بعد فتح الاسكندر ذي القرنين الشرق وخاصة لصر 
والمند وفارس . وعن هذه المضارة يقول ماير : « إن“ المضارة الماسنية تجبل» 
فدر المستطاع» ذاتبة الامم واستقلال بعضما عن بعض وتضع مكان ذلك الانسانة 
التي تسو د بينما المساواة وتغنا يا ثقافة واحدة . وهذه الثقافة» وان قامت على اساس 
الثقافةاليو تانيّة الق مبّة إلا انها تمحو الطابع القو مي وتريد أن تق مقامه عبادة الا نسانية 
عامة . وقد انتقلت هذه الروح بالورائة من بعد إلى النصرانئة والاسلام'». 

وا يكن للنية تأئير واحد في الشرق والغرب »> لان" لغة الحضارة في 
الغرب ظلت وأحدة» أمّا في الشرق > فقد اصطدمت بلغة جديدة ودين جديد . 

١‏ م يكن العرب هلينبّين إلا قلبلا» أي كانوا اذن شعباً جديداً . ولكتّم 
م يكو نوا حاملي هذا الصراع والتصادم الفكر ي والروحي . فالذين كانوا كذلك 
م الشعوب الملتَينيّة في البلاد التي فتحما العرب وغزوها . والآن كيف بدا هذا 
التراث القديم مم ? ظبر مم هذاالتراث في ثوب الملسينية المتأخترة» أعني في صورة 
اللسيحئة الشرقبة واليموديّة اللاحقة على التوراةء ثم في صورة المانوية 
والزرادشنيّة المشبعة بالروح اليو نان . فكأن تراث الأوائل قد اعت فيه آنئذر 


)۱( راجم “Kaerst, Geschichte des Hellenismus‏ ومقال بکر تعریب عبد ار حن 
بدوي في «التراث أليونالي» . ص ٤‏ . 


۳۸ تفاعل الفكر العربي والفكر البوتاني 
روح شرفية عبقة > وكان أكثر شرفية ما كان في الغرب» ولو أن المسحئة في 
الغرب لا تستطبع أن تنكر ينبوعما الشرقي'» . 

بحبه الإسلام مشكلات كيرة إلا بعد خروجه من مده الاوّل واتصاله 
بالحضارات الغر بة أي با نة في ثوا اشرق جت ردا الصراع رن الدن 
ادد والعناصر التي كانت تېد د كانه . وقد رأيناء عند حجنا في الكلام > ات1 
ينشاً إلا للدفاع عن الاسلام ضد هذه العناصر الهد“امة »> ولم تكن المانوية 
والزرادشنبّة باق خطرا علبه من المسبحية اليو ديّة . ومع ذلك فان الاسلام 
م ينج من تأثر هذه العناصر الدخلة؛ حتی إن دوح «الغنو صة» فد «سادت فرق 
صدر الإسلام كلا م سادت التصو“ف الذي كان بعد" في البدء بدعة خارجة عن 
الدن؟۲ .۰ 


وبرى بكثر أن حاسة اخليفة المأمون للعمل على ترحمة أ كار عدد مكن من 
مو لفات الفلاسفة ا ا « وهي حاسة غير مفو مة ولا معودة 

في الشرفتن » » لا تفر إلا“ برغبة المسمين في التحالف مع الفلسفة السوتانئة 
ا e‏ 
هو ميرو س وغيره من الكتاب والشعراء» لأنها لا تفيدم في هذا النضال . وني ف 
جملة من القول > نستطيع التأكيد اا کن تود اورا و 
عر غنائي“ وملحمي“ ومسرحي“» ومن أدب صرف وفن" نحت ورسم› ومن 
معتقدات دينة وخرافات ممثولوجة »> كل ذلك ينقذ إلى الشر فتن عامة 
والمسامين منم خاصَة . أمّا ما كان صدوره عن العقل البوتاني» كالمنطق والفلسفة 
والعلوم» فقد فتحت له الأبواب على مصراعيما» ولاقى فى العالم الاسلاني رواجاً 
منقطع النظير SE SORE GS‏ 
له في اقتباسه طربقة خاصة » لم يشعر المسامون محاجة إلى أن بضبفوا إلله سر ll‏ 


)١(‏ كارل هيترش بكر : تراث الاواثل في الشرق والفرب ترجة عبد الرحن بدوي في 
المصدر ذاته» ص ٦‏ . 


(( المر جع ذأته» ص .٠١‏ 


حر كة النقل ۳۹ 


جددآً» بل بوّبوه ونظكوه وأصلحوا اخطاءه وتعقوا في فر وعه . لذلك م 
تحد المحضارة اة في العام أفکاراً تصطدم با »> فيحصل بين الضارتين 
احنكاك وتصارع ٠‏ التبم إلا" ني حقل الدين ٤‏ حيث قام صراع جِبّار بين اهل 
النقل وأهل القل »> آي بين أتاع وأتباع الفلفة » وقامت المحاولات 
البالة للشو فق رين هذين المصدرين من مصادر المعر فة »> دون أن تلل هذه 
المحاولات بالنجاح كا سيبدو لنا ذلك واضحاً في الفصول المقبلة . 


۸ - موقف أهل السنّة من علوم الاوائل : 

فت الاسلام صدره لاعلوم الد خلة وسشڪعا الخلةاء وحثوا على a‏ 
والتعمق بها › حى بلغت في البيثة الاسلامة ساواً ل قبلغه من فل في اة ية 
أخر ی . لکن بعض المحافظن من أهل السثّة > وخاصة النابلة مهم > ظا 
ينظر ون الى هذه العلوم والى المشتغلن با نظرة ربب وقلق ویشّېمو نم في دینېم 
اسن الهم الكفر واازندقة . 


هذا الإماء الغزالي لشمد أن ,م ءل الحساب و والمنطق الذي لس فه تع رض 
للمذاهب بنفي ولا إثات» اذا قل انه من علوم الفلاسفة الملحدين» نفر طباع آهل 
الدن عنه ۾ ولان حاءت في القرآن والديث عبارات وأفوال حت على طالب 
العم “ فقد أو "ها أخصام الفلفة بةو لمم إن ن" المقصود من العلل هو العل الموروث عن 
e‏ ( صلعم ) هو الذي لستحق" أن سى علا > وما 
سوا اا أن ون غا فلا بكون افعاً > وما أن لا يكون علاً وإن 
سي به . ول كان عاماً نافعاً فلا رر“ أن کون من مبراث ث عمد ( صلعم (« 
والعلوم غير الشر ع ۾“ هي E‏ < جاء في فی « طىقات ل 


لان رحب انی عرد کلامه ف أحد العلماء اد فال : » وکان اوا اکا 
مطبوعاً > عارفاً بالقلفة والمنطتى والتنجم وغير ذلك من العلوم الرديئة " 


. ٠١۷ القزالي : مميار الل س‎ )١( 
. ۲٣۳۸ ان تيمية : بموعة الرساثل الکیری . ج ۱ ۰ ص‎ (۲( 
٠. ٠۷١ راجع النص في « التراث اليو نالي » لعبد الرحمن بدوي ؛ ص‎ (*) 


(٠‏ تفاعل الفكر العربي والفكر البو اني 

وقد نسب السبكي قول المأمون نخلتق القرآن إلى المقدار الضشل الذي ءرفه 
هذا الليفة من علوم الأوائل . وهذا الذهي »> يصف أحد الملماء ويشيد مزاياء 
وبسعة عامه ثم ضيف : « فيا لبته ترك الاسشتغال بعاوم الأوائل فا هي إلا مرض 
في الدين او هلاك فقل“ من تجا من المشتغلين يا» 


وقد بلغت كراهية بعض النابالة للكتب الفلسفبّة والعامسة درجة جعلت 
اقتناء هذه الكتب خطرآً على حاة أصحام__ ا. وید كر ابن الأثير في أخبار 
سنة ۲۷۷ ( ۰ م)» آي في اوج عصر النهضة العامة في بغداد» أنه کان على النسّاخ 
يقسمو ا باتہم لن بشتغاوا بانتساخ أي كتاب في الفلسفة . وذ کر 

ين الاثير أيضاً في أخبار سنة ٥ه ٠٠۹١(‏ م)٠‏ أي بعد وفاة الغز“الي مسين 
9 المستنجد قبض على أحد القضاة ... « وأخذت كتبه فأحرق منها في 
الرحبة ما كان من علوم الفلاسفة »> فكان منها كتاب « الشفاء» لابن سينا و كتاب 
إخو ان الصفاء وما شا كلها ». 


من الطببعي أن بحارب الاسلام امات ارسطو وطبعیاته لا فاا من 
a‏ القرآن . لکن“ المرب اتی شتبا آعداء رم الاواقل شبات 
بأسرها . فحجة الاسلام الغزالي مثلاء بعترف فاد القاوم ارا 
وبأن لا شيء منہا «يتعلتق بأمور الدين نفيباً واثباتاً » بل هي أمور برهانىة لا 
سبيل إلى جاحدتها » وهو مع ذلك بحظر الوض فيما لسببين »> أحدها أن « من 
بنظر فما تعب من دقاتقما ومن ظېور راهنا فیحسن سلب ذلك اعتقاده في 
الفلاسفة ... . م يكون قد ممع من كفرم وتعظلمم وتماونېم بالشرع ما 
قداولته الالسنة فسكفر بالتقلمد المحض وبقول : : لو كان الدين حقاً لا اختفى على 
هو لاء مع تدقيقېم في هذا العم . اعرف اام كم وم فیستدل" 
على أن" ال" هو اإلحد والانكا دين . وم ربت من بل عن الى بهذا 
القدر ولا مستند له سواه وٳِذا قل له : الحاذق في صناعة واأحدة لس بازم 
أن بكون اا کر اة فلا ازم أن کون الاذق في الفقه والكلام 
حاذقاً في الطب“ ولا أن يكون ااهل في العقليات جاهلا بالنحو »> بل لكل “ 


حر كة النقل ۱ 
صناعة أهل بلغوا فما رقبة البراعة والسيتق وإن كان المحمقى وال مل قد يازممم في 
غيرها فكلام الأواثل في الرباضبًات برهاني وفي الإميات تخميني لا يعرف ذلك 
الا من جر “به وخاض فه . فما إذا رر على هذا الذي اتخذ بالتقلىد › > 
يقع منه موقع القبول» بل تحمله غلبة اموس وشموة البطالة وحب التكايس على 
ان يْصر على تحسين الظن" بهم في العاوم كلا . 


a E‏ فإنپا وان 
ا بأمر الدين » ولكن لا كانت من مبادىء العلوم > يسري إلهم شر م 
> فقل“ من مخوض فيه إلا“ وبنخلع من الدين وينحل جام 
التقوى ' » 
وهو في موضع آخر بقول : « وكذلك النظر في علم إقليدس وابجسطي 
ودفائى المحساب والمندسة والرباضّات با بشحذ الاطر وتقوى النفس ونحن 
غنع منہا لفة وأحدة وهي أا من مقد “مات عل الاوائل وهم مذاهب فاسده 


وراءها" » 


E e 
حتی فل : دمن نطق تزندق» وجرى هذا القول مجرى المثل . وقد زعم إخوان‎ 
الصفاء أن“ المتكلبين» وم بقصدون بم المعازلة > رون ان فة ن ل‎ 
الطب“ وإن عل المندسة عاجز عن معرفة حقاتى الاأشاء وا ن عل المنطى‎ 
. والطبعبّات كفر وزندفة» وإن" أهلما ملحدون‎ 


فتوى لابن الصلاح الشهرزوري المتوفى سنة ٣٤د‏ | ٠٠١٤٣١‏ م 
تقول : « إن" الفلسفة أس ” السفه والانجلال ومادّة اليرة والضلال ومثار الزيغ 
ا ٠‏ 


وأمًا المنطق فو مدخل الفلسفة » و مدخل الشر" : شر» ولس الاستغال بتعلممه 


. ٠١١-۱۱۸ النقذ من الضلال لاغز الي» الد كتور أحمد فريد رفاعي. المجلد الثاي» ص‎ )١( 
. ه٦ فاتة الملوم» ص‎ (۲( 


r‏ تفاعل الفكر العر بي والفكر الو تاني 
ES‏ الشارع ... وامًا استعال الاصطلاحات المنطقكة فى ماح 
لاحكام الشرعتة فن النكرات المستبشعة. . . فالواجب على السلطان ان يدفع 

عن المسامن شر هو لاء المياسم؛ وخر جم عن المدارس ويبعدم ويعاقب على 
الاشتغال بفتهم وبعرض من ظهر عنه اعتقاد عقاد الفلاسفة على السيف أو الاسلام 
لتخمد نارم ویمحی آثارها وآثارم » . 

ولعل هذا السبب هو الذي حمل الغزالي > الذي اشتغل كثيراً بالمنطق »› 
على آن لا يستعمل هذا التعبير في م لفاته المنطقية التي سمّاها : « حك" النظر » 
و « معيار العلم » و «القطاس المستق». ويقول ابن طماوس في مقد“مة «كتاب 
المدخل لصناعة المنطق' »: « فذه الكتب التي ألما أبو حامد هي من صناعة المنطق 
لک ن أا حامد عبر اسماء الكت واعماء ء المعالي المستعملة فما ونكب عن ألفاظ 
اهل الصناغة إلى آلفا ظ مألوفة عند الفقماء معتادة الاستعمال عند عاماء زمانه وما 
فعل هذا کله إلا “ حذارآوتوقباً من أن محري عله ما جری على غبره من ع العلماء 
الذين وا بالفر یت وغبر المأنوف من الامتحان والامتېان فصانه اله عن ذلك 
باطفه وبا أعطاه من بديع الحلة». 

وقد انى هذا الصراع الذي قام بين علوم الاوائل والعاوم الشرعبة بانتصار 
أهل الشرع»› وبعد أن خا آخر صوت دافع عن الفلسفة أعني صوت ابن رسد ۾ 
تقم للفلسفة بعده فائة طول قرون عدّة . 

ولا نستطيع أن خم هذا الفصل دون أن نشير إلى أن «اصوات العارضة 
المعادبة للمنطو ا کن يما في واقع الامر نجاح» بل إن عل الكلام 


نفسه فد استخدم > فی تا سدس قواعده ومقد ماته وفي تطو ره وارتقائه › الفلفة 


الارسططالة كرد بسير على منج قوم "» وقد ظل المنطق حى ألّامنا دوس 
مع العلوم الشرعبة بوصفه عاماً مساعداً لما , 


. ٠۳ ص‎ › ۱۹۱٩ طبعة محریط (مدرید)‎ )١( 
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المل اناك 
اضر الخد 


« الإصالة قدر مشترك بين جميع المحضارات : فكل حضارة أبدعت ونقلت 
وكانت مها ممة مزه رين الحضارات العامة ولم توجد فط حضارة تفر “دت 
بالابداع أو تفر دت بالنقل او خلت من السبة الى مرها بین مات اللضارة' ». 


فتسميتنا هذه العلوم علوماً دخبلة تسمبة نسيئة لأن العرب كانوا بعنور 
قبل عصر الترجمات بالنجوم والطب” والفراسة ؛ واصناف العرافة والقبافة كانت 
سائعة بينهم . لکن" التر مات اعطت الأعات في هذه ا لمو اضبع صبغة عة 
غيرهم من الأمم التي دخلت الإسلام او تحالفت معه على حفظ التراث الانساني 

: الطب"‎ ١ 

كان الطب في الخررة العربة عصو را بالسربان »› اما العرب فکا نوا عادة 
بعالو ن الأمر اض بالوسائل البدائيّة ويزجون الطب بالكانة فكان لكل قبة 
عر"افما وقد اشتهر ينهم عر “افو اليمامة ونجد : 

جعلت” لعر “اف الامة حكمه وعر “اف جحد ان ها سفاني 


و لما جاء الإسلام قضى على المداواة بالسحر والشعوذة ولم بحارب الطب غير 
أن" هذه المنة لم تكن من اعمال المنديّنين مع ان حديثاً يقول : « العم علات 
عم الاديان وعل الايدان». وظل” الطب“ زمناً طو بلا وقفاً على الو د والنصارى 


. ٠۲ عباس تود الماد : اثر المرب في المضارة الاوربية. ص‎ )١( 


العاوم الدخلة to‏ 
والصابئة» وظل" المسلمون الذين بتعاطونه لا يلاقون رواجاً ولا بحظوث بثقة 
ابناء دینہم . 

اخبو الماحظ عن اسد بن جاني الطبيب البغدادي المسلم : « وکان سسا 
فأ كسد مرة . فقال له قائل : السنة وبئة »> والامراض فاسُة »> وانت عام > 
ولك صبر وخدمة »> ولك بان ومعرفة » فمن ابن تؤتى في هذاالكساء . قال : 
اداي ل . وقد اعتقد القوم قبل ان أتطبّب › لا بل قبل ات 
أخلق › ان المسليين لا يفلحون في الطب. واسمي اسد» وكان ينبغي اف 
کون امي صلبا» ومرايل » ویوحتا » وبیرا TTB‏ وکان 

اي ان کون او عنی وارز کر جا وان اراقم ا وغل رداء فطق اب 

زی ا ن و اسود . ولفظي لفظ عربي وکان ينبغي ان 
تكو ن لغتي لغة اهل جنديسابور'» . 


ولا اراد المقتدر امتحان اطاء بغداد سنة (۳۱۹ ۵| ٩۳۱‏ م) وعددم ربو على 
الثاني مئة - وهذايدل على انتشار نة الطب و كثرة المشتغلين بها - وكل ذلك الى 
الطبيب الصابئي ثابت بن قر"ة» جا وكل اخليفة المكتفي بعد ذلك بقر نين بالمبمة 
الى الطبيب النصراني ابن التاميذ . 


لکن“ الامر : يدم على هذه الال فانتقلت العلوم الطبّة إلى المسمين وبع 
منهم أطبّاء كانوا معامي اوروبًا في هذا الف" حى القرن السابع عشر ؛ ول صر 
الاطاء عنایتېم في دراسة الطب وحده بل کانوا يضفو ن اله علوماً أخرى 
كاهندسة والفلك والكساء والفلسفة والموسبقى »> فدخلت في الطب نظربات 
رباضة وطعئة ومنطقة . وكان بتوجّب على الطبيب معرقة أمزجة الم 
اعالاد والاور والإلام بأحکام TT‏ 
الطييب أخاً منم وكان لا بد له من احترام عله» لأن موضوع التنجم أشرف 
من موضوع الصناعة الطببّة » وأن يارس فته طبقاً ناهج رياضّة منطقبة"» . 


. ۸١ الميان والابيين . ص‎ )١( 
. ۸۸ دې بور : تاريخ الفلسةة في الاسلام , ص‎ (۲) 


۹ تفاعل الفكر العر بي والفكر البو اني 


وبالرغم من ان كتب بقراط وجالينوس كانت المرجع الأول لمتعلتّمين 
والاطئاء» حى انه نلقل الأول عشرة كتنب وللثاني وستلون کتابا› 
فان أطبّاء العرب لم يقنعوا نما وجدوه في كتب هذين الامامن» بل رجعوا إلى 
غيرها من اطباء البونان والسربان والفرس والمنود» وفارنوا ينها وعادوا الى 
الملاحظة والاختبار الشخصي فبرعوا وتر كوا موسوعات ترحمت كلما الى اللاتىنة 
وکان يعو“ّل عليما في جامعات اوروبا لما حوته من خلاصة ما وصل اله الطب عند 
العرب واليونان والمنود والفرس والسريان والانباط . 


وأشر هذه المي سوعات› « القانون » لابن سينا و « الاوي» لارازي» وهو 
اوسع من القانون واسمر منه عند الغربتين . وكان اطاء الغرب يعتمدون في 
اراحة وتجبير العظام على كناب « التعريف لن عجز عن التصريف » لابي القاسم 
خلف بن العبّاس 


وقد أسمم العرب في تقدةم الطب والعاوم التابعة له اسماماً واسعاً؛ فقد وصفو ا 
لاو“ل مرة في التاريخ بعض الامراض العدية وصفاً دفقاً » فالرازي او“ ل من 
وصف بدقة مرضي المصبة والجدري ڪا وصف ابن سينا التهاب سحايا الدماغ 
وفر ق بين النماب الباورا والتباب الرئة وخر"اج الكبد . ولابن نفبس شرح 
لنشربح قانون ابن سينا وصف فيه لا ول مرة في التاريخ الدورة الدموبة الرلوية؛ 
وقد اكد في هذا الشرح أن الدم ينقى في الر تن . وقد سبق علي بن عباس 
اجو سي هارفي الى وصف الدورة الدموية والاوعبة الشعرية . 


الرازي 
هو ابو بکر عمد بن ز کربا الرازي «طبیب الساین‌غیرمدافع» نقلت کتبه الى 
اللاتبنة وظلّت ححة في الطب لا تنازع حتى القرن السابع عشر . ولد بالري" 
سنة ۸٥| ۲٥۱‏ وتوف سنة ۵۳۱۳| ۹۲م . وقد تعمتق في درس الرباضبّات والطب 
والفلسفة والنجو م والكيمياء والمنطق» لكنه آلر الطب على حميع العاوم واشتهر 
بدفة اللاحظة وتدوينما. وهو اول من وصف الدري والصة في كٽاب هو 


العلوم الدخيلة t۷‏ 
خير ما وصل المنا من كتب الطب عند العرب» وقد ترجم إلى اللاتينبة وطبع 
واا ع دد مؤلتفاته فقد حعله « الفہرست » ۱۱۳ کتاباً كرا 
و ۲۸٢‏ رسالة کڳ) ذ کر له ابن ابي اصيبعة ۴٣‏ مؤلفاً فقد Iكثرها‏ . 


وكانت معرفة الرازي بالفلسفة تحعله يعلق اهسة كبرى على النفس؛ )ا نها 
من تأثير في البدن » وقد أوجب على طبيب المحم ان يكون طبيبا للروح»؛ 
ووضع كتاباً قا في الطب الروحاني» وهو القال : « ينبغي للطبيب ان بوم 
المريض أبدا الصحة ويرجيه بها وإن كان غير واثتق بذلك لان مزاج الجسم ابع 
لاخلاق النفس » . 
اا راء ازازی اف خر ا بن 
العام خالی ازلي» وا ول ما صدر عنه نور روحاني خالص سط عنه صدرت 
النفو س الوانة الادمة للنفس الناطقة . فتكون فلسفة الرازي منبثقة عن المانوية 
الى کانت سانعة في عصره إلى جانب المذاهب النوناننة من فثاغو رية حديشة 
وافلاطو نة حديثة وغيرها . 
ومنذ الازل » وجد ايضاً الى جانب النور الر وحافي السسط ۔ ڪان جساني 
مر كب عنه نشأت العناصر الاربعة التي هي الاء والمو اء والنار والتراب والطبائع 
الاربع وهي الرارة والبرودة والبوسة والرطوبة . 
وکان الرازي منحّاًء ويعتر ان النجوم لست عقولاً مفارقة کا بظن عض 
الفلاسفة بل هي اجرام مکو نة من العناصر نفسما التي تكو "ن اجسام العام الارضي . 
الله هذان البيتان : 
لعمري ما ادري وقد آذن البلى بعاجل ترحال الى ابن ترحالي 
وابن عل“ الروح بعد خروجه فمن امكل المنحل”والجسد البالي 


۸ تفاعل الفكر العربي والفكر اليو ناني 

وقد هاجم التوحيد الاسلاي لأنه لا بحتمل ان کون الى جانب الله مبادىء 
قدية كالمبادىء التي كان بقول هو بأزليتما اعني : النفس الكلية واممولى الاولى 
والمكان الطلتى والزمان المطلق . 

۲ - الكيمياء والصدلة : 

کان العرب نصب وافر في الاسام ف تقد تقدٴم الكباء والصدلة . 
رانا ان الكتب الأولىالتي تقلت الى العربسة في عبد الدولة الفاطمة كانت تحٹث 
في الك مماء؛ واوٴّل من اشتغل بہذا العلل کان خالد بن يزيد اللقب بحکي آل 
روان . لکن اشر من استغل ذا العمل على الاطلاق هو جابر بن حيّان الذي 
فال عنه بر تلو صاحب كتاب «الكيمياء في القر ون الوسطى» ان“ له في الكمباء 
ما لارسططالس في المنطق 


م تكن القرون الوسطى تعرف الكيمياء جعناها الديث » و كانت تسعى 
لوصول الى تحويل العادن الى ذهب . وقد عمل العرب على جعل هذا العم 
مساعدا لاطب على انهم لم يوفقوا كل التوفق الى تحريره من الاساطير 
القدية العالقة به . اما الو د التي کان يمذ ها اصحاب هذا العم فکانت غایتېا 
او لا: ايجاد تلل عام لميع المو اد العنصرية . ثانياً: اكنشاف ما يدعونه حجر 
الفلاسفة الذي يحو“ل المعادن الى ذهب . ثالثاً : العثور على كير الباة وهو 
دواءِ اشفي من جمرع العلل والامراض' . 

وما بېمنا معر فته هنا هو أن Ess Sa‏ 1 
ذوي كفابات اختبارية عظببة وقد توصلوا الى اكتشافات مهئة »> فېم الذي 
أاوجدوا « طرق التقطير والترشح والتكلس والتحويل والتبخير والتصعيد 
والتذويب والتبلورء وم الذين اكنشفوا الكحول والقلويات والنشادر ونترات 
الفضّة والراسب الأحر والبورق وحامض الطرطير وخلافما . وامماء عض هذه 
الأصناف ما زالت تدل“ على اصاما العربي"» . 


. ٠١ راجع ا"ماعيل مظبر : تاريخ الفكر العرلي . ص‎ (١( 
Af الطب المري الد تور أمین خر ايه ص‎ (۲( 


العاوم الدخيلة ۹ 


اما عم الصيدلة فقد كان العرب روّاده ومؤسسه وكلأ صبدلية او خزن 

E‏ هذا شير الى عبقر يتمم فقد فقد برعوا في معر فة الادوبة سواء كانت 

من الاصل النباني او المعدني او ال واني . < pe‏ اول من الف الافراباذين. وكأن 
بوحنا بن ماسو به السابق في هھ ذا المخ ار م تبعه سابور بن سہل من مستشفی 
جنديسابور الذي وضع الاقراباذين الكبير المؤلتف من سبعة عشر فصلا والذي 
بقي مستعملا حتى ظمر افراباذين ابن التهيذا» . واحسن كتاب في الصدلة هو 
د منهاج الد كان ودستور الاعيان» الذي التغه كوهن العطتار الصيدلي اللمو دي 
وعممد الصصادلة ف القاهرة . 

جابر بن حيّان : 

حابر ن حبان مخصة حار ة اكتنفتا الاساطبر وسات الا مات الو افات 
فى الكيمماء من عربئة ولاتنة . عاش في بلاط هارون الرشيد وععل لساب 
اراک وکل امرف غالا کد آنه اناوس الال واه کن 
وثيتق الصة بالامام جعفر الصادق وأنه اشير من أف بالعربة في عل الكيساء 
أمّا مؤ فاته فعديدة تربو على المثة > لكن" الشك لا بزال بجوم حول صحة 
نسبة بعضا . 

والمعروف عن جابر أنه أوّل من حضّر حامض الكبريتمك المعروف « بزيت 
ازاج » وحامض النتريك والماء اللكي ( حامض النبترو هيدرو كاوريك ) 
وهبدرو كسد الصو داء والسلماني» ويودور الزئيق» والانتيمون وسواها. 


اهت“ العر ب لعل النبات كما هتوا لغيره من العلوم» ولم نهمل الترحات التي 
نشطت في عد الرشد وال أمون هذه الناحة من نواحي المعرفة» فنقلت _كتب 
النبات والافراباذين عن المندية والبونانئة »> وأشر هذه التب كتاب 
)١(‏ المصدر ذاته ص ٠۸١‏ . 


الفلسسفة العربة 0( 


0٠‏ تفاعل الفكر العربي والفكر اليو اني 


دیوسقوریدس « في النبات والاقراباذین » ترجه اصطفن بن باسیل في عېد اللبفة 
المتو كتل . وفي القرن المادي عشر كتب الطبيب الاندلسى ابن جلحل كتابً 


وأشر من كتب في النبات هو ابن الببطار تاميذ ابن الرومبّة النباتي . 
ابن البيطار : 


ولد في مالقه في الاندلس وجاب البلدان يدرس نباتانما» ونوفي بدمشق سنة 
٩‏ ۱۲۹۸م“ وقد ترك مؤلفات أسرها: « المخني في الادورة المفردة» و«الامع 
لمفردات الادوية والاغذية»» جمع في الثاني منما كل" ما توصل اله العلل في عصره 
وأضاف اله ناج معلوماته الخاصة فجاء سفراً فریداً في نوعه لا تزال له حتی يومنا 
هذا فمة لا تقدر . 


وقد وصف في کتابه هذا اکثر من ۰ عقار بين نباي وحبوالي و معدي 
منما ثلاث مثة جديدة أ تذ كر قبله وقد ريما توتباً أمحدياً . 


اما عل الیو ان فقد کنب فیہ العرب کئیراً لکنہم لم بجیدوہ ک) أجادوا عل 
النبات . وأو“ل مزلّف معروف في هذا العلر هو « كتاب اليوان » الجاحظ 
المتوفى سنة |٠ ۲٠١‏ ۸1۸ م > وفه ملاحظات فة وفه مبادىء نظرية 
التطو ”ر التي فال مادارون » لکنه في معظم مقالاته أفرب الى الاساطبر 
والرافات منه الى العلم الصحيح . وللقزويني (القرن الساع المجري والثالك 
عشر الميلادي ) كتاب سمّاه « عجالب الخلوقات وغرالب ا مو جودات » ذكر فه 
وصفاً لبعض اليوانات وتأشتّر كثير با لحاحظ کا تأثر به أيضاً الدميري ( القرن 
الثامن المجري ) في كنابه « حياة اليوان الكبرى » وهو بعتبر أحسن مؤلّف 
عربي ني علم اليوان وصف فيه صاحبه ما يزيد على الع مئة نوع من اليو ان مع 
ذ كر اماما وفصائلما وطبائعما. وقد تخلل الكتاب كثير من الاساطير 
والاستطرادات التارخبة والاديثة والشعرية . 


العاوم الدخياة ۱ه 


۽ الرباضات : 


علنى العر ب بالرباضات وفر وعما من حساب وهندسة وفلك وموسبقى» وكان 
اقليدش وفيثاغورس مه ممم في هذه العلوم . وقد آخذوا ايء الكثير عن 
اهنود والفر س والبابلتين والمصريين وأضافوا الى كل ذلك إضافات ممة أثارت 
إعحاب عاماء لغرب 


وقد عمق العرب ف دراسة خو اص" الاعداد ونوصاوا ای معر فة المتوالمات 
الحسابة وقوانن حمعہا کا تو اوا الى استناط فو اعد لاستخراج اللذور وع 
المر عات ا متو المة والكعات وبرهنوا على فة هده القو اعد , 


امنا لبر » فقد أوجده اخوارزمي في عصر الامو ن» وظل“ كتابه «في البر 
والمقابلة » مرجعاً بعود البه عاماء الشرق والغرب على السواء قروناً عدة . ولعل” 
الحوارزمي هو واضع الطربقة التي نستعماما اليوم في حل المعادلات من الدرجة 
الثانىة . فال کاجو ري : « إن حل" العادلات من الدرحة الثانرة بواسطة قط وع 
الحروط من أعظم الاعال التي قام بها العرب'» . 


ونعتقد أن أهم ابتكارات رياضي" العرب كان وضع الاسس للمندسة التحليلة 
لام أو “ّل من استخد م المبر لل" بعص المسائل الهندسة» وايمزدسة لل" تعض 
الاعمال البرية . 

اما اهندسة؛ فقد أجادوا فاء وعنهم أخذها الغر بون في حين لم تكن كتب 
اقلید س معروفة عندم ۰ 

والعرب ه أوّل من أدخل الى الغر ب الارقام العر بيّة المستعملة البو م والتي 
حلت عل الارقام اللاتبنية الضخمة القامة على استعال امروف عل الارقام. وقد 
اخذ العرب هذه الارقام عن اهنود فعرفت عند بالارقام الهندية کا عرفت عند 


Cajorl, History of Mathematics, p. 107. ( ۱ ) 


الحوارزمي : 

مد دن مو سی الو ارزمي »صله من خو ارزم وقدآقام في بغداد ونبغ في عصر 
لمرن طلب امه وصع « کتاب الوصابا ف ابر والمقاراة 4 فکان و“ ل من 
البو م . وقد برع ا وارزمي في العاوم» وخاصة في الفلك والرباضات ٤»‏ حتی فاق 
حع عله اء عصره . وال الیر دشکل مستقل" ا 
فو اعد منطقنة ثاتة» و اتی فہه على ظر ق هندستة مستكر ةلل ر بعض العادلات 

LN 

و للخو ارزي کتاب ف الحساب کان الاوّل من نوعه من حہٹ الرتاب 
والتتو یب » قله آد لارد أأوف باث E‏ اللاتىنىة شور عنوان الغوريتمي 


Algoritmi )‏ ( وقي اا اب فروناً ع ف اورا و ودا E‏ أسبة ة الى 
الو ارزہي > ومن هنا حاءت كلمة « لوغاریم « (Logarithme)‏ ¢ آي عل نساب 
الاعداد 8 

وھا مل على حل معادلة من الدرحة الثانىة بالطر بقة اهندستة جا ابتكره 
اخوارزمي : 
س +۱۰ س = ۳۹ 


نفر ص ان وتن 


ا ر س 
غ 6 


غد دج الى م م د الى 
ھ مث 

1 سس س‎ 
a ET EC 


ویکون ا المستطىلان 
(ءبكھ)و(جبعم.) 


a 


العاو م الدخلة of‏ 


)١(‏ مساحة اربع ء ب ج د = س ×س = س". 
مساحة المستطل ء ب ك هھ = س × هم = هس . 
مساحة الستطل ج ب ع م = س × = هس . 
مو ع مساحة المستطلین = ه س + هس = ١٠س‏ . 


: س) وا رع ء ب ج د (س") تعادل‎ ٠١( وع مساحة المستطلين‎ )٣( 
. ۳۹ = س + س"‎ ۰ 
(ج) ننظر الآن إلى المرتع بع ل ك الذي اوي کل" من اضلاعه ه فتکون‎ 
مساحته مه × هھ کټ‎ 
نضبف هذه الساحة الى الطر فين» أي إلى س٣+ ١٠س والى ۴۹ فيكون‎ 
٩4 = لدینا س "+ ۱۰س + ۲۵ = ۳۹ + ۲۵ أي‎ 
٠4ه فتكون مساحة المربّع د م ل‎ 
۸ = ویکون طول ء ع‎ ۸ = ٩۷ = ویکون طول الضلع دم‎ 
وپ ع = ه‎ ٤)۸ = ولکن ء ع =ءب + بع . وما ان ءع‎ ))( 
٣= یکون ء ب = ء ع - ب ع آي ۸ ه‎ 


م _ الفلك : 


م يعرف العرب علي الفلك قبل العصر العباسي > وقد كان عندم فيل ذلك ما 
سمو نه « عل التنجم » وهو كنابة عن ملاحظات حول رصد الکو ا کب وح رکانما 
وأحكاءا بالنظر إلى الخسوف والكوف وعلاقتما حوادث العام من حبث الظ 
والمستقىل والحرب والل والمطر والظاهر ات الطسعة 8 ومع أن الدن الاسلاني 
بسن فساد الاعتقاد بالتنجم > فقد ظل" الفاء ولا س) اعباسو ن منېم بعتنون به 
وسنشيرون النجين في كثير من أحو الم الإدارية والسياسيّة» فاذا خطر هم 


o4‏ تفاعل الفكر العربي والفكر البوتاني 
عل وخافو ا عاقىته › استشاروا انحن فىنظر ون في حال الفلك وافترانات 
حال الفلك »> براقبون النجو م ويعماون بأحكامما قبل الشروع في أي صل حى 
الطعام والزبارة » . 


وهذا ما حدا اللفاء إلى تشجبع هذا الع > وقد فضت بذلك أيضاً ضرورات 
الفر وض الاسلامة کا بسن ذلك المستشرق ناسلو في كتابه عن تاريخ عل الفلك. 
فكان على المسل أن يعرف أوقات الصلاة التي تختلف باختلاف مكانه وباختلاف 
الايام . واتجاه السام إلى الكعبة في الصلاة بقضي معرفة « سمت الق > أي حل 
مسألة من مسائل علي ية الكري مبنيّة على حساب المثلثات » . وهناك أيضاً 
هلال رمضان »› وأحكام الشر عة والصوم « ملت الفلكمين على البحث عن 
المسائل العويصة المتصلة بشروط رؤبة املال وأحوال الشفتى فبرزوا في ذلك 
واخترعو ا حسابات وطرفاً بديعة لر يسبقهم إلا أحد من‌اليو تان و انو د والفر س"». 

أذ العر ب معلو ماتهم ني الفلك نک المند والبونان» وقد ترجمت في 
عمد المأموتث أم” الكتب الفلكئة ککتاب « السندهند» الکير وكتاب 
« ابجسطي » لبطليمو س و كثير غيرها . ولم يكتف عاماء المسامين بنقل آثار الامم 
التي تقد" متم بل صححوا اطا فما وأضافو | الما الشيء الكثير . فم أو"ّل من 
ستخرج بطريقة علمبّة طول درجة من خط نصف النهار . 

والعرب اول من عرفوا آصول الرسم على سطح الكرة وقالوا باستدارة 
الارض ودورانها على حورهاء وقد أثبتو توا امحناء الكسوف وميل فلك البروج کا 
ضطو ا تقوم الوقت وقد بنوالذلك المراصد eT‏ 
دقىقة أسرها الاسطر لاب الذي حسنوه کشیراً فا صبح عار الفلك معم استقر انا 
بعد آن کان نظرياً وهم يعو د الفضل الا کر في ت یره ه٠‏ من خزعبلات التنحم . 


()١(‏ جر جي زيدان : تاريخ التمدن الاسلاءي» ج ٤۴۳‏ ص ۰.۱٩۹‏ راجم ايضاً قدري 
حافظ طوقان : تراث العرب المي »> ص ۷ه , 

: و ۲۳۰ و ۲۳۱. راجع ايضاً قدري طوقان‎ ١٤١ لينو : عل الفلك وتاريخه ص‎ )٣( 
. في الصفحة المذ كورة‎ 


العلو م الدخلة o0‏ 


وما يدل" على فضل العرب في عل الفلك هو آن آمماء اكثر النجوم المعروةة 
في القر ون الوسطى ما زالت حتى الوم تحمل أعماء عرببّة في المعاجم الفلكية 
الاورية› مل Aldabaran‏ (الدبران) yڇ Altaref‏ (الطارف ( ڪ Caph‏ ( الكف" ( 


و طه«ء۸ ( الارنب ) و موة۷ ( النسر الواقع ) و ط١٥0‏ (الذنب) وغيرها كثير . 


أبو عبدالله ولد في تان حوالي سنة ٣٣٠‏ ه| ۸)۷ م٠‏ وتوفي سنة ۳١۷‏ ه | 
E ‌‏ . ا 

۹م وهو بعتار من عافرة العام في عل الفلك وفد اطلق عليه اسم بطاہہو س 
العرب . وقد جاء البتاني بنظربات مبتكرة مة » وأضاف بحو ثا جلملة في الفاك 
واطر والحلثات . واستېر پرصد الکو ا کب فل « يبلغ أحد من العرب مبلغه 
في تصحدح أرصاد الكو كب وامتحان ح ركاتها في عصره و لا في العصو ر التي لته '» . 

«والبتاني بين حرككة نقطة الذنب للارض وأصلح قيمة الاعتدالن الصفي 
والر ي رق ول ل ف ر .. ودققی في حساب طول 
السنة الشمسمة . .. وكذلك کان من ن الذن حققوا موافع كثيرة من النجو م وقد 
صح بعض ح رکات القمر والکوا کب السّارة وخالف بطلبوس في ثىات 
الأوج الشسي وقد أقام الدليل على تبعبته لطر كة البادرة الاعتداليّة واستنتج 
من ذلك ان معادلة الزمن تبر تغرآً بطبثاً على مر“ الاجال"» . 

- امغر افا : 

أخذ العرب عل الغرافا عن بطلوس ک) أخذوا عنه عل الفلك وکات 
« الجسطي » هور أيضاً العو “ل عله في بدء الاءر وآلخره. لکنم سغفو ا دا 


الع واستېروا فه ,فاضافو ا اله الشىء الكثير وقاموا سحققات عن طرق 
الارصاد الفلكة والرحلات . 


فالإدريسي اكتشف منابع النبل» وللبيروني آراء جغرافة فة . وقد أثبت 


(۱)( قدري طوقان : تراث العرب المي ء ص ١١١‏ . 
(؟( المى جع ذاته» ودائرة المعارف الاسلامية تحت عنوان «المتافي » , 


٦‏ تفاعل الفكر العربي والفكر البوتاني 


العرب كروبة الأارض» فكب ابن خرداذ به المتوفى سنة ۸۸٥ |۵ ٣۷۱‏ م 

« إن" الارض مدو رة كتدويرة الكرة موضوعة في جوف الفلك كالحخة في جوف 
البسضة » . وقال ابن رسته المتوفى Ê RE‏ « ان“ اله جل“ وعز“ 
وضع الفلك مستديراً كاستدارة الكرة خرف دواراً والارضص مستدرة ابضاً 
كالكرة مصممة في جوف الفلك » . ما برهانه على ذلك فو « أن الشس والقمر 
وسائر الکو ا کب لا يوجد طاوعما ولا غر وا على جميع من في نواحي الارض في 
وقت واحد» بل بى طاوعما على المواضع المشرفئة قبل غببوبتما عن المغربية . 
ويتبسّن ذلك من الاحداث التي تعرض في العلو" فانه بى وقت المحدث الواحد 
مختلفاً في نواحي الارض مثل كسوف القمر فانه إذا رأصد في بلدين متباعدين 
بين المشرق والمغرب فوجد وقت كسوفه في البلد الشرقي منه) على ثلاث ساعات 
من اللبل مثا - آقول وجد ذاك الوقت في البلد الغربي على قل" من ثلاث ساعات 
بقدر المسافة بين البلدن » . 


ومع أن" المؤلفات الطويلة التي ت ركا ابن خردذابه واليعقوبي ( ألّف 
سنة ۲۷۸ د | ۸٩١‏ م ) والمسعودي (أللف سنة مج ه | ۹4۳ م ) والمقدسي 
( ۲۷۰ ۵| ۹۸۴ م) والادريسي (۲۸ ۱۱٥٤/۵‏ م) وباقوت ٩۲۳(‏ ۵| ۱۲۲۵ م) 
والقزويني ( ٠۳۷١ |٠ ٦۷٤‏ م ) وابن بطوطة ( ۷٠١‏ ه| ٠۴٠٠١‏ م) مشحونة 
بغرائب الروابات والرافات » فانما ملثة أيضاً با لمعلومات الدققة والاوصاف 
الوافة للبلدان التي زاروها والمسالك الي سلكوها » وفما معلومات فة عن 
عادات الشعو ب التي اختلطو | بها وعن طرق معدشتمم ومعتقداتمم وآدابمم وعاوممم . 


أما احاث العرب في الطبيعبًات فكانت متعد"دة النو احي خصصبة النتائح . 

اكتشف ارخمدس قو انين الثقل النوعي » لكن" العرب تعسقوا في الموضوع 
وتوصاوا إلى استخر اج الثقل النوعي لكثير من الاجسام الصلبة والسو الل ؛ والنتائج 
التي حصاوا علبما قريبة جدةاً ما توصل البه العلل المحديث . وهذه عض النتائج 


العاوم الدخلة o‏ 


ال أثيتما البروني المتوفى سنة ٠١٤۸ | )) ٠‏ م والازني ( في النصف الا ول 
من القرن السادس المجري والثاني عشر اليلادي) : 


الادة ارقام الرولي ارقام الحازفير الارقام الحديثة 
اذهب ۲ 1۹60 ا 9۲7 
الز تق 1V4‏ 04“ 01و۳ ۳,0 
النحاس AyAo A91 AAT A‘AY‏ 
الماء العذب البارد 2 0 
لاء لار ۸و ۷ وه 
لاء بدرجة صفر 9°4۱ ¥ 
زیت الزیتون ۰و ۹۱وره 
دم الإنسان TTT yr‏ 


وان اميم > المتوفى سنة ٠٠۴۸ |۵ ٠۴١‏ م٠‏ بعتبر من أكبر الطبيعيين في 
القر ون الوسطى»› وقد تعد“دت نواحي عبقر يته اخلافة فشمات الرباضيات والهندسة 
والفلسفة والطسيعبات والفلك . جاء في الموسوعة البريطانبّة : « كان ابن الم 
ول مکتشف في عل البصربّات ظېر بعد بطلیموس » . ویشد له سارتن بقوله : 
, إن" ابن الثم أعظم عام ظير عند العرب في علر الطبيعة بل أعظم عاماء الطبعة 
في القر ون الوسطى ومن علاء البصريّات القليلين المشمورين في العام كله "» . 
ولعل هذا ما جعل المستشرق ما كس مابرهوف يصرع فالا : « إن عظبة الابتكار 
الاسلاي تتجاتى في البصريّات "» . وعن ابن اليم استقى عاماء اوروبًا مدّة 
خسة قرون معاوماتهم عن الضوء . 


. ۷١ - ۷١ عن الد كتور تمر فروح» عبقربة المرب ني الملل والفلسفة» ص‎ )١( 


(( سارت : مقدمة لتاريخ الل . جزء ١‏ ص ۷٣١‏ . طوقان : تراث المرب المي › 
ص ۱۵۷ . 


(*( طوقان : المر جع ذاته » ص ٠٠١١‏ : 


0۸ تفاعل الفكر العربي والفكر السو نای 

اا البیرونی ( ۵۳۹۲| ۹۷۳ م ۰ ۱۰٤۸|‏ م ) فقول عنه زاځاو انه 
اعظم عقلة عر فما التاريخ› وذلك بعد الاطلاع الدقیق على مو لفاته» کا سېد 
له سارتن باه «كان باحثاً فيلسوفاً رياضياً جغرافّاً ومن أصعاب الثقافة الر اة 
بل من أعظم عظاء الاسلام ومن أ كابر علباء العام »١‏ . 


وللنیوونی کتاب ضخم في خواص عدد كير من العناصر واطواهر وفوالدها 
التجارية والطة» وهو الذي اكتشف أن سعاع النور يأني من الجسم المرف: الى 
العبن» فأحدث بهذا الا كتشاف انقلا ساملا في البصریات» کا أنه فام باحاث 
دققة في ضغط بعض السوائل . كل ذلك الى جانب ا كتشافاته العديدة فى حقلى 
عل الفلك وعم الهندسة . 

۸ - عام الموسیقی : 

جل العرب من الموسيقى علاً اما بذاته وأوجدوا له القو اعد الرياضكة 
الثابتة . وأسهر الو سيقن في القر ون الوسطى على الاطلاق كان الفارابي الذي ترك 
کتاباً ضخماً في الموضوع » درس فيه الالان الو سيقيّة من الوجمتن النظر رة 
والعملّة > وبدأً بدراسة عامسّة حول طبىعة الاصوات وطريقة انتقا ها الى الأذن 
م وصف اللات الموسبقئة المعروفة في زمانه ووضع علامات خاصة لكتارة 
الموسيقى كا ترك أطاناً من تألبفه لا يزال دراويش الولوية جحتفظون ما حى 
الوم . ويظمر من الكتاب هذا الذي نقله البارون د رلا نجه إلى الفر نسّة أن“ 
الفار اي أعظم من ت في هذا العلم ودون قوانینه حتی ان" أحداً لم يبلغ شاو 
فه قل العصور الديثة. 


بظر ما تقدّم ما للأمة العربثة من فضل في تقدّم العلوم ونشرها . ولو 
جلمع ما كتبه العرب في اقول الحتلفة التي أتبنا على ذ كرها» دون أن نأني على 
اضوع من يع نواحه » لبان بوضوح أن ما أسدوه للانسانىة من خدمة ف 


حقل الع يفوق بكثير ما ت ركه أكثر الام عراقة وأطوهماباعاً» ولاز ته ' 
ل O:‏ ۾ عر : لسلسي 


. ٠٠١ المرجع ذاته» ص ۷ء ب . طوقان» ص‎ )١( 


العاو م الدخىلة 0۹ 


البو نان منما . لکن" آثار العرب العامة ما تزال مببلة وقد فلقد أ كثرهاء والكثير 
منما برقد تحت طبقات من الغبار في مكتبات الشرق والغرب . ولو لم تترجم هذه 
الكتب الى اللاتينكة › ويأخذ أقطاب النضة العميّة في أوروبا عنما المبادىء 
الاساستة» وا عن هڙ لاء من تبعېم حت بلغ العلل ما بلغه اليوم > لتاخُرت 
النمضة العامة في العالم » قرونً عة , 


وقد أخذ عاماء الغرب الديثون الع عن تقد مهم من تلامذة العرب . وأشادوا 
بذ کرم ونوا ذ كر أساتذتهم» ولو م يبحث هذا الو ضوع بعض المستشر قين مثل 
سارتن وما ړهوف ولکلیر E‏ وسدټو وممث ونلٽينو وغيرم » لظت 
امماءنو ابغ العم ارت ولون وام بن اميم واو ارزمي وابن‌البیطار وجابر بن 
e‏ ڪېولة لدينا لا قترك آي صدی في آعماق نفو سنا » مع آن 
الامم الاخرى»؛ وإن فاخرت بعاما اء وح" ها أن تفاخر مم »ل تنجب في تار خا 
الطو بل من هم أجدر من هؤلاء بالتقدير ولا أحتق منم بأن تنشر آثارم وتعرف 


مارم . 


1٠‏ تفاعل الفكر العربي والفكر البو ناني 
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لقد تنبعنا في الجزه الأول من كتابنا هذا حر كة انطلاق الفكر العرلي »> 
وما سق تلك الركة من بواعث وما رافقا من تارات › وس دنا زشاة 

الكلام وتطو“ره وما ظر في الاسلام من فرق ولا سا الشعة منها؛ 
ونما كان للشعة وغلانما من أثر تق في نوجه الفكر العرلي . وإننااذا رجعنا 
رنظرنا الى الوراء وجدنا أن" الفكر العربي قد تر كز مع المعازلة والاسعرية 
وغلاة الشعة في أم قضاباه الفلسفة > وان“ العقل العر بي“ قد حاو ل تفسير مظاهر 
الوحود والموجود» وراح ينظر مع المعتزلة الى الله في ذاته وصفاته وائقاً أ 
فادر من ذاټه على معر فته تعالی »> کا را ح يغالج فضبة حدوث العام وبنظر الى 
العدم نظرة منطو و افلاطون الى الممولى الكلية > ويعالج فضة الوهر 
الف د أو الزء الذي لا بتجز”أ› وقضيّة المعرفة والر”بة وغير ذلك ّا كات له 
عل“ واسع في الفلسفة القدبة. وقد اهم العقل العربي لقضابا الدينة اهاماً كبيرآ» 
وراح يوفق رين الدن والفلسفة » فقادته عاولة التو فق الى التمسيز نن الباطن 
والظاهر »> ك) فادته فكرة الامامة الى اقامة نظام للمجتمع يتفتق والنظرة 
الأفاوطنئة في تنظ الكون ويقوم على الفكرة ة العددية عند الفسثاغو رياين . 
وٺي ذلك ڪل تزع العقل العربي“ نزعة التخسر > وقد قادته تلك النزعة مع إخوان 
الصفاء وغیرهم الى فكرة الوحدة الفلسفية التي كان ها أمية كبرى في مذهب 
الفارابي N‏ معام الفلفة فد اتلضحت > وان الاوضاع الفلسفية 
في طور الاستقرار . وفي تلك الغبرة من التبّارات الفكر ية ظب ر عَلان من 
أعلام الفلسفة العرببّة ما ابو يوسف بعقوب الكندي وأبو نصر الفارابي . 


4 الفلسفة العرببة في اشرق 


١‏ - تار يخه : هو أبو يوسف يعقوب بن اسحاق الكندي" الذي أطلتى عله 
لقب د فبلسوف العرب » أو « فيلسوف العرب وأحد أبناء 
ماو كا ٠»‏ إشارة” الى آنه من أصل عربي“» وقد ذ كر صاعد الأندلسي”٠‏ أن“ 
نسب الكندي" برتقي الى بَعرٴٌب بن قحطان م رت ارب وف کر ان باه 
إسحاق بن الصباح کان أمبراً على الكو فة لمېدي والرشد» وان أحداده کانوا 
ماوكا على كندة أو على غيرها من البلاد في جنوبي سه الزرة. وما لا سك فىه 
آشاا تد لا رف شا د من حياة الكندي» فقد غفل المؤرآخون وال بذ كروا 
من تارخه إلا ” نتفاً لا توي ظا الباحث» فذ كر وا نسبه» وروى القفطي ا 
کان « شر بف الال عا )ا وکان جد ٌه ولي الولايات لبي هاشم ؛ وتزل البصر “ 
وضعته هناك » وانتقل الى بغداد وهناك تأدب وخدم الوك ماشرة بالادب"» 
وزادا بن أبي أصمة أنه كان ن عظم الغزلة عند الأمون والعتصم وعند ابنه احمد". 
وقد ر البمقي أنه کان استاذاً لأحد بن المعتصم؛ وذ کر بعضم أن الكندي 
لقي مقاومة سديدة من من ابي حعفر بن عمد الملخي" وهو من أصحاب اللمديث»؛ 
وذلك لا لشيء إلا لاستغال الكندي" بعاوم الفلاسفة . 


SS‏ فلاسفة العرب 
الذي فاتنا تاريخ مولده ووفاته وراح ۱ لعااء بتخطون في أنه » فبفنا لا نشته الا 
التٹریب ٤‏ وکا کون الکندية فد ولد نحو عام ۱۸۵ e‏ 
عام ۸1/8۲۲م . وهکذایکون فد فضی معظم حماته في القرن الثالث المحر ي“ 
ويكون فد عاصر الأمون والمعتصم» وشمد حر كة الانطلاق الفكر ي" وحر كة 


(۱( طبقات الامم . القاهرة» ص ۹ء فا بعدها . 
(۲) أخبار الجكاه ‏ طبعة القاهرة؛ ص ٣٤۷ ۲٤١‏ . 
(۴) عيونت إلانباءء الجزه الاول؛ ص ۲٠۷‏ . 


النقل والترحمة في اوج ازدهارهاء واحتك بالتاقل والنقول ماشرة؛ وحصل 
معارف واسعة» وأ كب على الفلسفة في جو" حافل بالنزاع الديني“ والمذهي“ وفي 
بلاد عصفت فا دوح الاعتزالء و خضت بآراء الشعة وغلاتما› حی فال عله 


ان الندے في شيء من الغلاو : اله « فاضل دهره و واأحد عصره في معر فة العلو م 
القدمة بأسرها ' » . 


مو لفاقه: من الطعب دآ أن نشت ماصتفه الكندى لمن اننن 

اوها أن الر”واة والمؤ رخن اختلفوا شديد الاختلاف فى 
عدة ڪتنه فجعلما صاحب لزم وات او ا ا مى ن 
وثان وثلاثين رسالة» وجعلما صاعد الاندلسي نحو ا من خمسين» وأن العدد الكبير 
من رسائلالكندي قد ضاع؛ والسبب الآخر هو أن الرسائل الباقة منه بتضبن 
بعضا أحزاء بعضا الآخر . ومها يكن من أمر عدد تلك الر”سائل فاد نها موجزة 
لا تكو“ن ذلك التأليف الضخم الذي نعرفه لكبار الفلاسفة» ثم ان تلك الرسائل 
متشعة امو ضوعات منها ما هو في الفاسفة» ومنما ماهو في المنطتى» ومنما ما هو في 
المرسيقى والمحساب وغير ذلك ما بطول ذكره . زد على ذلك ان الڪثير من 
رسالل الكندي" لا بتناول إلا طرفاً من القضابا ولا بتعر”ض للقضابا المعقدة الي 
اذابت أدمغة الفلاسفة على عر" العصور» فهو» على حد ةر غ 
'لاتساع في القول الحلثل لعقد العويص اللتبس"» . وفضلا عن ذلك كله فان" 
الکندي e‏ درد الاهتام ف رسائله لناحسة التحدرد والتعريف والايضاح 
الشكلل”» وهو في ذلك بظہر ممظبر الاستاذ الذى تروفه الدفة أ كثر ا بروفه 
افرص ور اة ابات اف : ۰ : 

ولس في ذلك ما حط" من سان الكندي" وهو الرالد في مبدان تفسير كتب 
الاقدمبن والتعلسق علما وعاولة إبداء الرأي في ن رشعم قوش اسا م 
فلقد الكثبر” من رسائله واستحال ابداء الرأي الكامل في قبته الفلسفبة » وان 

. ٠٠١ الفہرست؛ ص‎ )١( 

(۲) رسائل الكندي الفلسفية» ص ٠١١‏ . 


الفلسفة العربة (ه) 


٦1‏ الفلسفة العر ببة في الشرقى 


كان الكثير من تلك الرسائل في غير موضوع الفلسفة . أمّا ما بقي من رسال 
الكندي" فأسمره ما عثر عله المستشرق الا ماني ھامو ثٹ رر di Hillmuth RIer‏ 
مكتبة ايا صو فا بالآستانة» وهو خطوطة فدية نشرها ا و 
وفد تضمنت تسعاً وعشرين رسالة للكندي منها ما هو في العلم الطبيعي ومنما 
ماهو في الفاسفة وبدور انه وتناهي جر'م العالم» وحول العقل 
والنفس » والفلسفة الاولى »> وحول مانّة ما لا مكن ان يكون لا اة له وما 
الذي يقال لا نېابة له ... 


تلك نظرة وجيزة في مؤ لفات فيلسوف العرب »> وإننا إذا طالعناها نحد أن“ 
الکندي" e‏ سد دد الاهتام لتحد بد الفلسفة» اة e‏ بعد ذلك لتحديد الالفاظ 
حنى تتكون صادقة التعبير عن القبقة الفلسفية > ولايضاح طرق المعرقة الي توصل 
إلى القيقة ؛ وهو بعد ذلك يعالج بعض قضايا الطبىعة وما وراء الطبيعة وما الى 
ذلك » ونعلن »> على مذهب الفيثاغو رين » آن الرباضبًات هي المقدمة الضرور ية 
لعل الفلفة . وهو على كل حال يذهب مذهب التخدر » فيعتمد في علم الطبيعة وما 
وراء الطببعة الكثير من آراء ارسطو وإن خالفه في فضبة قدم العام > وفي بعض 
ما تعلق باه وصفاته بأخذ الكندي ببعض تعالم الوحي والاان . ويعتد 
في عم التفس على الكثير من زاء الافلاطونيّة » ك بعتمد في الاخلاق 
على تعاليم سقراط وأفلاطون . وهو مزج في فلسفته آراء الافدمان وتان 
من ذلك المزیج آزاءه » وهي» على حد فول الد کتور ابراهم م دکور» لا تزال 
في طور الميد» وهي مفكتكة العرى عير متلاحة. وقد نزع الكندي" على 
كل حال نزعة معتزليّة تعتمد العقل وتلجاأً الى التأويل في تفسير الآبات القر نة . 

۳ الكندي" والفلسفة : ام الكندي" لايضاح حققة الفلسفة ووجوب 

الأخذ با اة وميا الى المعتصم بال . وقد 


)١(‏ أي ماهية . واننا للحظ في رسائل الكندي أن الاصطلاحاث الفلسفية م تكن بعد قد 
استقرت ثام الاممتقر ار . 
f. Madkour : La place d'al Farabi dans 1'école philosophique musulmane, p. 8. (r)‏ 


من الكندي ای الفار ابي 1۷ 
أعلن فما أن الفلفة أشرف العاوم وأعلاها مرتىة » وأنله من واجب المفكر 
أن بأخذ اء مشير بذلك الى التبّار الذي نثأ منذ العصور الاولى الاسلام 
وتنكر للفلسفة على أنما علم وثني“ وعلى أنشّها طريتق الى الكفر والروج على 
الدين . ومن الدير بالذ كر أن هذه القضبّة كانت عقدة في سبيل فلاسفة العرب 
وقد أثارت ضحّة صاخبة ولا سما مع ابن رسد کا سنرى ذلك فيا بعد ؛ ومن 
ادر بالذ کر اشا أن “الكندي نقسه قد وأحه مقاوماتر ختلفة لا ستغاله با لفاسفة »> 


ومن تلك المقاومات ما ذكره | بن أي أصبعة من أن أبا معشر جعفر بن عمد 
البلخي“ قد تع بالكندي وأغر به العامة » فدس عله الکندي" من حسن له 
النظر في بعض علوم الفلسفة حتى اشتغل بها وانقطع بذلك شر ٠‏ عنه . 


والكندي بنظر الى الفلسفة سفة ذظرة غبرية ونظرة ذاتة . وهو في نظر ته 
الأولى بحاول أن ينع كار الفلاسفة ليستخلص من کتابانم ما يعنون بكلة 
فلسفة » فيجمع في رسالته المعروفة د « رسالة اللدود» ما استهر من حدود الفلسفة 
عند الاقدمين » وهكذا يقدم لنا ستلة حدود أكثرها أفلاطوني الزعة . وهو في 
نظر ته الثانىة محاول أن يقد م ل ددا شخصاً لستقمه مر ن تعالم أفلاطون 
وأرسطو» ويبتله في رسالته إلى العتصم با في الفلسفة الأرلىء ويقول : الفلسفة 
هي « عار الاشباء حقا قبا بقدر طافة الانسان» . وحن نعل أن الفىلسوف > ف 
نظر أفلاطون › هو من تحلّى بحب" القيقة والمل الى البحث» ومن فضّل طريق 
الىقين على ظريق الظر*.. وقد أضاف الكندي“ أن « ني عل الاشياء بحقائةما علم 
الرأبوبيّة » وعم الوحدانة» Ss‏ وجل عم کل نافع oR‏ 
والىعد عن كل ضار" والاحتراس منه"». . ومن م بكو ن غرض الفہلسو ف نظريا 
وعملماً » أمًا الغرض النظري“ فاصابة الق" وأمًا الغرض العلي ا 
وھکزا بجع الكندي ای التقسم الارسططاليسي للفاسفة . وبقدر ما لسعى 
الانسان وراء ای" وعمل به بقدر ذلك تكون كامل الانسانئة . ولا كااث 


(۱ ) طالع الحزء ء الاول من هذا الكتأاب » ص .۷١‏ 
(۲) رسائل الكندي الفلسفية » ص ٠١٤١‏ . 


۸ الفلسفة العر ببة في الشرق 
الاسر كذلك کان لا بدا من ايضاح مفو م القىقة وطريق الوصول الا . 
والققة متعلقة بإنة' الاشاء «لان كل ماله إِنسّة له حقىقة » فالتى اضطر ارا 
مو حو د ¢ إذن» نات مو حو دة؟» . وطربق الفملسوف لاو عول ای الققة 
هي التي خطكما أفلاطو ن والفثاغو ريّون. وقد اثبت أفلاطو ن أن الروح الفلسفية 
هي عة ونظام ونور و قحد لقو ى‌العقل والقلب» وآنه إذا ما وصل الفاسوف إلى 
هذه الد“رجة أصبح معدا لقبو لا لمعارف التي نريه لقيام بوظفته اي الساب وامندسة 
والفلك وا لمو سقى واد َل . وقدآثدت الغو ونان الطر تق الرباضة هي طر بق 
المعر فة الفلسفسة . وقد حاول الكندي" أن يطسى الطر بقة الرباضة والعددرة في 
الفاسفة ونو کب العقافير الطة . واه الف رسالة ف » آنه لا نال الفلسفة إلا 
بعارم الرياضّات 4“ أ وضع رسالة في « َة کتب أرسطو طا لس وما حتاج 
إامه في تحصيل الفلسفة » »> وهو في هذه الرسالة الاخيرة بعلن انه لا بد“ لمن أراد 
نبل الفلسفة : من معرفة كت ارسطو وحاول أن يئت تلك الكتب کب 
» عد تپا ومر اتما»» ويسّن أبضاً ضرورة معر فه ة الرباضات من طلب الفلةة وهن 
رغب في الاطلاع على كتب أرسطو . وهكذا يظمر الكندي» على ما له من 
تزعات أفلاطو نة وفيثاغوريّة» أو“ل الفلاسفة المشّائن عند العرب. قال عمد 
عد اهادي أو ررده فاا فكرة الكندي" ف هذا الم ضوع : D‏ اما وحه الاحة 
الى المران في الرياضّات في نظر فاسوفنا فمو أنه لا كان أو“ل العرٍ هو 
الواهر الاولى امحسوسة وصفاتما أعني الج والكيف... الخ» وكانت المعرةة 
لفلسفية القبقية لجو اهر الاو لى تحصل بتو سط الك والكيف» وکانٹت معر فة الو اهر 
ا أعني اعقو لات» ل تبسر إلا بعلر الجواهر الاولى» فان“ کک 
ال واي ولاف شىء ميء م ن العام الاناتة ج وف کل من عل اة 


(۱) یظر أن متر جي انفلفة اليونانية قد أخذوا لفظة انية من اء اليونانية الي تمي 
« الكون »»؛ واعتمدوا في ذلك على «ان» العربية الي تفيد التأ كيد وتقوية الوجود على سبل 
أضار هاء الضمير فيا ( انه ) . 

(؟) يظہر هنا الا الارسططا لسي؛ فالقيقة واكان في نطر ارحطو شيه واحد . 

(+) رساثل الكندي الفلسنية؛ س ۷» . 


من الكندي الى الفاراني ۹۹ 


والكىفىة صناعتان يوضحه] الكندي بقوله : « الباحث عن الكمبة صناعتان : 
احداها صناعة العدّد » فانما تيحث عن الكمئة المفردة» أعني كمة الحساب وجمع 
بعضه ای بعص › وفرق بعضه من نءعص؛ وقد بعرض بذاك تضعف بعضه عض 
وقسبة بعضه على بعض؛ فأمًا العام الآخر منها فعلم التأليف ؛ فاه اباد نسبة 
عدد الى عدد» وفر نه الله» ومعرفة المؤتاف منه والمحتاف ؛ وهذه المنحوثة هي 
الكئة المضاف بعضا الى بعض . والباحث عن الكيفية ايضاً صناعتان : إحد اها 
علم الكيفية الثابتة» وهو علم المساحة المسى هندة . والأخرى علم الكيفية 
المتحر”كة» وهو علي هيئة الكل" ' فى الشكل وال ر كة » بأزمان ال رک في كل 
واحد من أجرام العالم الي لا عرض فما الكون والفساد» حى يندثرها مبدعما ٠‏ 
إن سّاءِ) دفعة ٤َ‏ کا أيدعباء وما بعرصضص رذلك» وها هو المفئ علم التسنحم 3 
والاول من هذه» في الترتىب واللوك الى نايتا وعلى استحقافق تقديماء العدد ؛ 
فاه ان یکن العدد مو جو دا 1 یکن معدو د”» ولا تألنف العدد» ولا من 
المعدود اطوط والسطرح والاجرام والازمان وال رکات ؛ فان م یکن عدد 
1 نکن علم المساحة ولا علم التنجم . والثاني علم المساحة العظبة البرهان. والثا لث 
علم التنجم ا من عدد ومساحة والرابع تالف امز كت من عدد 


و مساحة وتنجے ' N‏ 


زاك هي الفلفة»› وتلك ھی طربق الققة 9 وأشرف اأفافة واعلاها عر تة“ 
الفلسفة الاولى» أعنى ملم التق الاول الذي هو علّة كل" حق» ولذلك بحب أن 
يكون الفبلسوف التام“ الاشرف هو المرء الط بهذا العلم الاشرف»ء لان علم 
العلة أشرف من عام العلول ° وقد اأ کد أرسطو أن غارة الانسان القصوى 


اد ا ار اا 

)+( بريد الكندي بعل التنجي عل إلميئة اي عل الفلك . 

(+) رسالة الكندي في مية كتب ارسطوطاليس وما يتاج اليه في نحصيل الفلسفة» ص ٣۷۷‏ 
من مموعة الرسائل . 

(:) رسائل الكندي الفلفبة؛ س ٠۸‏ . 


۷٠‏ الفاسفة العربية في الشرق 


ي معر فة ة العلل الاولی الک . وفي کلام الكندي أبضاً صدی أفلاطو ني" > وفىه 
ا مهمد لما سكو ن للفيلسوف في مدينة الفارابي الفاضلة من حل رفع 


واذا كانت الفلسفة عا م الاساء بحقاتقا فلا خلاف فیا بنا وين الدن . وهنا 
بعرض الكندي لقضة 7 بن الفلحغة و الد ن٤‏ و اظن آن” افلسفة علي ال 
وأن الر" i‏ علم التق" . وهنا تظمر نزعته الاعتزالية بكل وضوح ؛ وهو 
دت ٤‏ فی رسااته الى ا بن المعتصم > مقدرة العقل ويقول : « ولعمري أن قول 
الصادق عمد صلوات الله عله وما أدّی عن الله جحل“ وعز ٠”‏ لموحو د٠‏ معا بالمقايس 
العقلة ال تی لا بدفعا إلا“ من حرم صورة العقل واتحد بصو رة اليل من يع 
الا وهو بقول أيضاً في رسالته الى المعتصم في الفلسفة الأولى : « في علم 
الاسشاء محقا قا ۶ الربويسة» وعم الوحدانتة» وعم الفضيلةء وحلة کک 
وليل البهء والعد عن کل ضار“ والاحتراس منه؛ واقتناء هذه جمنعاً هو ا 
قت به الر“سل الصادفة عن اله حل" ثناؤه؛ فان الرسل الصادفة صلوات الله 
إا تت بالافرار بربويسة الله وحده» وبازوم الفضا ئل المرتضاة عنده» وترك 
الرذائل المضادة لافضا ل في دو اتپا و إثارها"» . وهكذا بعتقد الكندي بالاتفاق 
بن الفلسفة والدين؛ واحم أعداء الفلسفة مهاحمة عنىفة › ويدافع عن الفلاسفة 
دفاعاً ی وبقول : « يذاځي لتا أن لا ستحي من استحسان الى" وافتناء 
٠‏ من أن اتی »> وإن أتى من الاجناس القاصة عتا والأمم الماينة لناء فاه 

ارا اط ن ا ولیس بفبفي بخن الى :ولا صر ال 

. ٠ بل کل“ شر فه اللمی‎ > dS 

والذي يتنكر لافلسفة» في نظر الكندي» بتنكتر لاحقبقة» وهو من م كافر . 
قال الكندي : ان المتنكترن للفلسفة م « من أهل الغربة عن المى“» وإ 
)١(‏ كشرآ ما يعبر الكندي عن المرفة والممروف بالوجود والموجود . 
(( رسائل الكندي الفلسفية؛ ص ٠٤ ٤‏ . 
(*) قد تكون الفظة الاخبرة «آثارها » , راجع رسائل الكندي الفلسفية؛ ص ٠١٤‏ . 
(4) رسائل الكندي الفلسفية» ص ٠٠٠١‏ . 


٩ 


4 
۰ 


من الكندي الى الفارأبي ۷١‏ 


تتو“ جوا باحان الق" من غير استحقاق» لضق فطنم عن آساليب احق وقلة 
۰ ما تحت" ذوو الطلالة ف الرأي > والاجتہاد في الأنفاع العامة الڪل“ 

امل هم > ولدرانة الحسد المتمكن م ن نقتم الهمسة ... ووضعمم ذوي 
٠‏ الإنانة ا تي قرو | عن لاء وکانوا منها في الط اف الشاسعةء 
جوضع الاعداد الجربتة SEE‏ هم از و“رة الي صو ها عن غر 
استحقای» بل للترو وس والتحارة بالدين؛ الدين» ر من جر لشيء 
باع“ ومن باع یکن له؛ فمن تحر بالدين م يكن له دن؛ و عق أن تعر ى 
من الدين من عاند نة علر الأمياء بحقائقما وسماها كفر أ" . 


وبري الكندي أن خصو م الفلسفة» بحاجة ماسّة إلى الفلسفة لقو ا الدأليل 
على وحوب الك ها والايتعاد عنا» وم من م في ناض فاضح . وهو 
يقول : ١‏ وذلك انه باضطر ار بحب على ألسنة المضادبن ها اقتناؤها ؛ وذلك انيم 
لا خاون من آن بقولوا ان اقتناءها جس أو لا حب . فان قالوا آنه بحب وجب 
طلا علمہم . وإن إا لا تحب وجب علہم آن حضر وا علة ذلك» وأن 
ەو | على i‏ در هاناً . وإعطاء العلة والعرهان من فنة هة عم الاساء عقا حقاقما؟» . 


ولكن“ هنالك أحاناً تناقضاً ظاهر ا بين معطات الفلفة وآبات الق رآ » 
و هذا التناقص هر الذي حل E‏ على عار بة الفاسفة . فسحد الکكندي" هده 
العقدة حلا ف التأوبل› و أن للكلام العربي معی حققاً وآخر عازباًء 
ونه على هذا السسل ستطرع أن بعتار منطر ق بعص الات عازاً دشر إلى معان 
بصل الما المفكتر بالتأويل شرط أن بكون هذا المفكر من «ذوي الدين 
ا وقد عمد الكندى الى التأويل فى رسالة وضعما لتلهمذه الأمير أحجمد 


. الواتر من يصبب غيره بظل موجع‎ )١( 
. ٠١٤ د‎ ٠١۴۳ تفس الصدر السابق» ص‎ (۲( 


« S'Il faut : آارن هذا القول بقول أ حد الفلاسفة الما ەرين‎ ۰٥ (٭( نفس الصدرء›ء ص‎ 
philosopher, philosophons. Eft s’il ne faut pas philosopher, phllosophons sans savolr 
pourquoi H ne faut pas philosopher ». 


ا الفاسفة العر ببة في الشرق 


ان المعتصم و اها ها « رسالة في الإبانة عن سود اجر م الاقەی وطا اعته له ع“ 


. 


وحل" ) » وقد فر اأسحود والطاعة ى معنى إظہار عظہة الله والانتاء الى آمره . 


ولتن كان ثم فرق” بين علوم الفلافة الأناء فذالك في الطريقة 
والمصدر واخصائص 4 وذلك ان علوم الانساء تاأتہم افع ل هى ېر نفو r"‏ 
و سما لق قبل تلك العام بطر بةة عجممة تخرح عن مقدرة الطبعة ؛ م ان علوم 
الانساء مو حرة ية فر دة ة السضل عطة بالمطلوب 
وخلاصة القو ل أنه من الواجب» في نظر الكندي*› افتناء الفلسفة . ولذاك 
جحد هو في طلبما» وكانت طريقته في ذلك اقشاع أقوال القدماء وإرادها على 
أقصد السبل وأسملمأ سلو كا على أبناء هذا السبيل > وتتمم ما ل بقولوا فب قول 
اشا على ګر ی عادة الاسان وسنة الزمان» و رقدر الطافة»› والا يتعا د عن معاطة 
ما لا برتاح الى معالته أبناء عصره أو على حدّ فو له « الا محصار عن الال ساع في 
القول ار لعقد العو بص الملتسة» توقشاً سو تأوبل کمیر من المسيين بالنظر 
ف دهر نا من آهل الغر ره عن المى" . وان تتو “حو ا بتہجان اتی من عر استحقاق '» . 
هذا وقد کات طر بقة الکندي منطق..ة رياضة» وفد اهر سدید 
SS‏ لإبضاح المفادے حى إنله وضع رسالة « في ج 
اشا ورشو 0 نا تعر بفات كثيرة ة لفو مات متنو عة فقال فا مشلا : 
العلة الاولى: مسدعة » فأعاة »> متممة الكل" » غر متحر" كة ب 
العقل : جوهر سط مدرك الاساء قاتا . 
الطسيعة : ابتداء حر كة وسكون عن حر كة» وهو أوّل فوى 
الح 
لافس : اة جرم طعي" دي 3T‏ فال احا ؛ ويقال ٤‏ هي 
استکال أوّل لسم طعي" دي حباة بالق ة) ويقال : 
هي جو هر عقل متحر"ٌك من ذاته بعدد ملف . 


. ٠١۴۳ رسائل الكندي الفلسفية »> ص‎ )١( 


من الكندي الى الفارابي Vr‏ 


المرم : مأ له تلانة ابعاد ۰ 

الابداع : إظار الشيء عن لس . 

المنولى ا 

الصو رة الشىء الذي به الشيءهو ماهو . 
۽ الكندي' والفلسفة الطعبّة : عر ص السكندى" للافلسفة الطسعة ف 
رسال عدة منما رسالته إلى أحمد بن عبد 
الڂراسافي «في إيضاح تناهي جرم العالم»» ورسالته في «مائة ما لاعكن أن يكو ن 
لا نبابة له وما الذي قال : لا نهابة له »> ورسالته الى علي" بن اليم « في وحداية 
ابه وتناهي جرم العام »> ورسالته « في الإبانة عن العلة الفاعلة القر سة للكون 


والفساد»» ورسالته الى أحمد بن المعتصم « في الإبانة عن سجود الحرم الاقصى 
وطاعته له عز” ول٠‏ ورسالته « ف آنه توحد جواهر لا أجسام ٤»‏ الى غير 
ذلك من الرسائل . والذي نلاحظه عندما نقر أ هذه الرسا لل واشاهما ان الكندي 
نحو في طبيعبًا ته نحو ا أرسططاليستاً افلاطو نبا ء وبع طر بقة التخبّر والتو فيق 
بين ارسطو وافلاطون» ويرى أن للكون علة قصو ى هي اله الذي خلق العام 
ونظمه ودره وصر بعضه عل أمعضه الآخر“ وهكذا كان الكون ادس من 
لس» اي مو جو دا من اللامو جو د» لاه من إبداع اه ومن ثم ینکر الكندي 
دم العام . وهو بړی ان في الكون ح ركات عتلفة منبا الر كة الكو نة 
الفسادية» ولكي ببحث عن عة تلك ال ركه بنظر في العلل الاربع التي ايتا ارسطو 
وال هي علل کون کل کان وفساد کل" فاسد. وهو بنتهي الى ان“ العلة القصوى 
الفاعلة الكون كل كائ وفساد كل فاسد هي الملتة الاولى اعني اله عة العلل > 
والى ان العلتة القريبة هي يع الاشخاص الماوبة» اي الكو اكب» التي تعمل 
واسطة العناصر الاربعة لكون کل کان وفساد کل فاسد . والكون والفساد 


(۱( حاء في رسالته «في حدود الاشياء ورسوما »» ص ٠٠۹‏ : العلل الطبيمية أربع : ما 
مه کان الشيء عي عنصر هھ (وهي الملة الماد )»› وورة الشيء التي سا هو ما هو ( العلة الصورة ٠“)‏ 
ومتداً حر كة الشيء الي هي علة إ الملة الفاعة ٠)‏ وما من أحله فعل القأاعل مفءوله (الءلة الغائية) . . 


۷4 الفلسفة العرببة في الشرق 


محصوران تحت فلك القمر لانتهاء في نظر الكندي" ومن سبقه» لا يكوتان الا 
في ذوات الكيفيّات والمتضادات . والرارة والبرودة والرطوبة واليس هي 
او"ّل الكيفسّات ؛ والحرم الاق من العام اي ما بين حضص القبر الى آخر 
نهارة جسم جسم الفلك لا TS‏ ولا بعرض فه الكون 
والفساد ١‏ 


وهكذا يشت الكندي" للعالم قسمين : ما دون فلك القمر » وما عتد من فلك 
القمر الى منتحى العام . اما القسم الاول فمملوءبالعناصر الاربعة ومات ر كلب منهاء 
وهو عام تعر والكون والفساد . واما القسم الثاني فو غير قابل لقو انين الكو ن 
والفساد لاه خال من الكيفبّات . والارض في وسط العالم» وهي كثرّة ھ ثاتة 
في مكانا قلحبط بها كرة من الماء ثم كرة من المواء واخيراً كرة” من النار 
ثم تأي الافلاك باجر اسما وآخ رها الفلك الاقصى الذي حرط بالعا ل و يسه الكندي" 
« جسم الکل“»» وهذا الجسم لا ملاء پعده» لأنه لا جسم بعده» ولا خلاء بعده» 
لان“ معنی اخلاءِ «مکان لا متسکن فىه» والمكان والمتسكن من الملضاف الذي 
لا یسبق بعضه بعضاً» فان کان مکان کان متمکتن اذطر ارآ» وان کان متیکّن 
کان مکان” اضطر ارا ۲ ... وحر كة الفلك داثربة» وهو يدور حول نقطة ثابتة 
هي مر کز العام . 


و الكدي ق رجا الات ناود ارم الاقص وطاعته له عر" 
وحل“ “ ان“ الفلك جرع أجر امه حي*٠‏ وان“ للاجر ام الفلكية اط س اللصري 
والس" السّعي" فقط» وهاتان الاستان تطلبان النطق والتسبز»ء ومن م“ 
فالاجرام الفلكبة حة ناطقة رة . و كانت الافلاك علة قرية ما في عالم 
الكون والفساد» كانت الياة على الارض معاولة حباة الر"م الاقصى» وكان 
الفلك هو الذي بحدث الباة في العام الارضي" إذ يدور محر كته الداة على أنحاء 


(۱( طالع رسالة الكندي « في الإبانة عن الملة الفاعلة الةر ية الكون والفساد » . 
(۲( طالم رسالة الكندي في الفلسفة الاولى» ص ٠٠۹١‏ من مموعة الرسائل . 


من الكندي الى الفار ابي Yo‏ 


معّنة ف تنغ الحاة على الارض من تلك ار كة » وتخرج من القوة الى الفعل . 
فال اة“ ٠:‏ : «هذه الى بنبغي آن نخس ما عظم قدرة اله جل ثناؤه .. 
وأن تتوهّم الكل" واا واحداً مفضلا» اذ هو جرم ”ول فراغ فيه ٤‏ ويي 
أ كثره ‏ أعنى الحرم العالي الاشرف .. القو"ة النفسانة الشّر بفة الفاعلة فا دونه 
هذه القر ى النفسانتة» على فدٴر الاعر الاصلح فی کل" واحد من ذوات الانفس» 
کانسان وأحدا» . 

هكذا يق الكندي" نظام الكو ن» ويثبت اعام نفساً كلّة هي العلة الفاعلة 
القر يبة للنفو س على وجه الأذن 


حدوث العام : 


م بعرض الكندي لقضة حدوث العام» فحاول أت يقم البرهان علا » 
خالفاً أرسطو ومتعاً قعالم الد الإسلاني» وعارياً آراء ا لمکمان في عصره . 
وپرهان الکندي قاتم على تحديد معنى الز“مان وار كة و ت ان کل ما 
في العام متحر “ك › وار كة هي تبدثل الاحوال ؛ « وکل" تہدٴل فو عاد“ مد“ 
المتبد"ّل» أي ارم“ فل تذل فو لدی ا ونت فالرمان مد ة تعد ها 
الجر كة» وهو «عدداطر كة»» فان كانت حر كة کان زمان » وان آم تکن 
کر کل کن رمان وا زار ک5 غاي حر 5 ارب ان کن جرم 5ت 
حر كة» وإن لإ يكن جرم م تكن حرحكة» ومن نم «فالرام والر كة 
والز "مان لا دسق بعضما بعضاً في الإنة"» في معا » . والز“مان مناه › إد ل 
عکن أن یک ون ز مان" بالفعل لا نها رة له» وذلك لان“ الجرم المتحر "ك متنا ومن 
م حر كته متناهة . ويد الكندي" أنه من المىكن تخيل زمان لا متنار 
بالقو ًة فقط > وهو يوضح ذلك بقوله : « ونا جرم الكل“ عكن ”أن أزاد فيه 


(۱) رسائل الکندي؛ ص ۳۵۹ - ۳٦۰‏ . 


(۲) آي الوجود. 


۷ الفلسفة العربية في الشرق 


الوم زيادة دامة بأن يتوم أعظم منه» ثم“ أعظم من ذلك داماً - فانه لا ناية 
في التزيد من جهة الإمكان -- فهو بالقوة بلا نهابة > إذ القوة بست شيثاً غير 
الإمكان» أعي أن يكو ن الشيء المقو ل بالقو“ة» فكل“ ما في الذي لا اة له 
الق ى اشا بلقو ة لا نابة 0 وما ان الام كذلك فالجرم والمحركة 


والزمان متناهىة وها دداية» وهی من ثم محداة . 

١‏ نعرف للكندي رأباً خاصاً في النفس بل عرضاً لآراء غبره من الفلاسفة 
الاقدمين 8 لکن ھا العرض ¢ ان دل“ على شیء؛ فاغا یدل“ على مدی معر فة 
الكندي بالفلسفة البوتانة وآمانته في ذ كر المصادر التي أخذ عنما بالإضافة إلى ان 


اختماره لىعض الآراء دون سو أها بعتي أت بتستًاها ونومن دسدادها 


في موعة «رسائل الكندي الفلسفبة » التى أشرتا إلا غير عر“ة رسالة عنو انما : 
«القول في النفس الحتصر من كتاب أرسطو وفلاطن وسائر الفلاسفة"» تاا رسالة 
فصيرة بعنو ان کلام الكندي في النفس عتصر وحاز» . 


وبظهر من كلتا الرسالتين أن الكندي ل بعرف « كتاب النفس » لارسطو »> 
وأن ما ينسبه إلى المعلتم الأول إا استمده من «كتاب الربوبئة » لافاوطين 
الافلاطوني التزعة» وهو كتاب تسب خطاً إلى أرسطو )| رأينا فى المزء الاو“ل 
من ها اا و اه عاد لفن و رها و جدود لاتا وریا اي 
« قامة جرم طببعي ذي قا بل ئاحاة » و : « استكال أو“ل سم طعي 
ذي حاة بالقو“5» . وهذان التعر فان لارسطو ومدرسته وبلھ| تعریف ثالث ذو 
نزعة فيثاغو رة أفلاطو نة : « هي جوهر عقل متحر "ك من ذاته بعدد مؤللّف ». 


)۱( رسائثل الكندي الفلىفية؛ ص ۲٠٠۳‏ . 
(۲) احەوعة» ص ۲۷۲ - ۲۸۰ . 


(۴) صفحة ۲۸۱ - ۲۸۲ . 


من الكندي الى الفارابي ۷Y‏ 


إن ما يثبته الكندي عن طبيعة النفس» هو آنا « جوهو بسبطء اهي 
روحاني »» « لا طول له ولا عت ولا عرض » ونور « من نور الباري » ولس له 
کلام صريح في أصلها : هل وٴجدت قبل البدن کا يعتقد أفلاطو ن» م خلقت معه 
وحلّت فه حسب اعتقاد المسلين ? بقول الكندي : و انا جيء ني هذا العام 
وال جر الذي يجوز عله السارة» ليس لنا مقام يطول . وأمًا مقامنا 

مستققر*نا الذي نتوقّع فهو العام الاعلى الشريف الذي تنتقل البه نفو سنا بعد 
a‏ . وفي هذا القول اعتراف صربح خلود النفس»› يدعمه ما جاء في خر 
الرسالة : « فبا أيا الإنسان الجاهل» ألا تلم أن“ مقامك في هذا العام إغا هو كلية» 
غم تصير الى العا القىقي› فتبقی فه إلى آبد الآبدين » . أما من أ, ن حئناء أمن 
العدم آم من العام الذي اليه نعود» فذلك ما لم یذ کره لنا الكندي٠‏ 


ويظهر أت الكندي لا يعتقد بخاود النفس في الشقاء» بل يؤمن بخلاصما 
عندما ينقل عن أفلاطون « ولس كل“ نفس تفارق البدن قصير من ساعتما الى 
ذلك الحل"» لأن“ من الأنفس ما بفارق البدن وفما دنس وأشاء خبيثة . هنما ما 
بصر إلى فلك القمر > فبقم هناك مدة من الزمان» فاذا ېبت ونقىت ت ارتفعت 
الى فلك عطارد› فتقم هناك مد من الزمان› فاذا تپذیت ونقست ارتفعت 
الى فلك كو كب أعلى فتقم في كل" فلك مدَّة من الزمان ؛ فاذا صارت إلى الفلك 
الاعى ونقىت غابة النقاءء وزالت ادناس الحس" وخالاته وخبثه منا ارتفعت إلى 
عام العقل . .. وطابقت نور الباري ... وفوٌض الما الباري أساء من سباسة العام 
تلذ بفعاما والتديير ها» . 

أما علاقة النفس بالبدن في علاقة عارضة . في مسحدة به» لا تفعل أفعالها 
إلا بواسطته» بالرغم من کو نا « متفردة عنه مباينة له » تبقی بعد فنائه. 


)١(‏ يذكر ابن الند والقفطي وابن أي أصيبمة للكندي رسالة عنوانما « فيا للنفس ذكره 
وهي في عالم المقل قبل كونها في عالم الحس » . لكن الرسالة لم تصل البنا لنتمكن من معرفة رأي 
الكندي المريح في هذا الموضوع الخطير . 

(۲) أي « خلف الفلك ني عام الربوبية حيث نور الباري » . 


۷۸ الفلسفة العربية في اشرق 


أمّا قوى النفس في ثيرة > يذ كر منا الكندي القو“تن العظمتين 
المتباعدتين : السيّة والعقليّة» وقوى أخرى متوسّطة بدنا هي القوة المصورة 
والغاذية والنامة والفغضبّة والشهوانّة. 


ويذ كر تقسم أفلاطون لقوى النفس فقول : « ثم إن أفلاطون قاس القو“ة 
الشمو انيّة التي للانسان بالنزي » والقو“ة الغضبّة بالكلب »> والقوة العقلة الى 
ذكرنا بالك » وقال : « من غلبت علبه الشمو انية > وكانت هي غرضه واكثر 
مته > فقباسه قباس اللازيي . ومن غلبت علبه الفضبة »> فقياسه قباس الكلب» 
ومن كان الأغلب عليه قو" النفس العقلئة وكان دأبه الفكر والتسيز ومعرفة 
حقائق الاشاء والبحث عن غوامض العل » کان إنساناً فاضلا قريب الشه من 
الباري سبحانه » : 


و جيع القوى تتعلّى بالنفس »> لكن" منها ما له 1ة أولى مشتر كة بين ال" 


والعقل وهي الدماغ الموضوع ب ع القوى النفسيّة »> ومنما ماله آلات ثوان 
كالعين والاذن والانف واللسان وجيع اعصاب المس . 


أ - القوة الاسّة : 

ه آلانما المحواس اظارجبّة الس وهي التي تدرك صور الحسوسات 
«حمولة في طمنتما» أي في هيو لاها ومادٴّتها . وهي لا تقدر أن تر کٽب 
الصور التي تدر كهاء فالبصر مثلا « لا بقدر على ان يوجدنا إنساناً له قرن 
أو ديش أو غير ذلك ًا للانسان في الطبع » . وهذه القو”ة الاسة 
المشتركة للحيوان أحمع لا تدرك إلا « صور أخاص الاشاء» اي 
الصور المزئيّة « التي هي اللونئة والشكلبّة والطعبّة والصوتئة 
والرانحيّة والمسّة وكل مما كان كذلك من الصور ذوات الطن 
( الماهة) . « والقو”ة الاسّة لست هي سيا غير النفس ولا هي في 
النفس كالعضو في الجسم بل هي النفس'» . 


. ٠٠١ رسالة في المقل في « رسائل الكندي الفلسفية »» ص‎ )١( 


من الكندي ای الفار ابي ۷۹ 


والاس والمحسوس في النفس شيء واحد» « والمحسوس کله ذو هول 
أبدآ» والأشخاص اطز ئة المولانة وحدها واقعة تحت الواس . 


ب .- القوى المنوسطة : 

ه منا القوة المصو”وة « أعني القوة التي توجد صور الاسياء الشخصة› 
بلا طن» اعني مع غيبة حو املا عن حو اسنا. . . فان“ الفصل بين الحس“ 
ورن القو“ة المصو ”رة أن“ الحس" يوجدنا (مجعلنا ندرك ) صور عوساته 
عمولة في طبنهاء فأمّا هذه القو“ة فانها توجدنا الصور الشخصبة عر “دة 
بلا حو امل بتخطیطما ( بشکلما ) وحیع کفبًاتما وكمیّاتها» . « وقد 
تعبل هذه القوّة أعا ما في حال النوم والبقظة » ون ر 
تستطیع الت ركيب فت ركب مثالا إنساناً بأس أسد . 

ه ومنما الفظ أي القو“ة اطافظةء لأنها تقبل قبل الصور التي قود بم الما 
المصو “رة وتحفظما . 

ه ودون هاتين القو"تين القو”ة الغضيَّة - ويسميا الكندي في «حدود 
الاساء ورسومما » القو“ة الغلسسة وهي الي « تتحر “ك على الإنسان في 
بعض الأ وقات» فتحمله على ارتكاب الأمر العظم » ؛ والقو"ة التي بغضب 
بها الانسان غير النفس « التي قنع الغضب ان مجر ي الى ما هوأه» . 
وهي أيضاً غير النفس لأن النفس تنعا احياناً من نيل سواتها « والمانع 
لا عالة غير الممنوع» لانه لا يكون شيء واحد يضاد نفسه » . 

ه ويذكر الكندي أيضاً القوى الغاذىة والقوة المنمّية» لكثه لا يذ كر 
عنما شثاًء والواضح أن رأبه ضه) لا بختلف عن رأي ارسطو . 

ج - الفو ة العاقلة : 
هي التي تدرك صور الاشاء جر ”دة عن هولاها » أي و دراک الأنواع 


As‏ الفلسفة العربية في الشرق 
س 
ااا ولا تدرك الاشخاص»› | تدرك مادیء المعلومات مثل ادرا کہا مثلا 


أن لكل معلول عللة وان“ الإيجاب والسلب لا يوجدان في موضوع واحد في آن 
واحد. 


وللكندي في العقل رسالة بجث فيا فضيّة فضبة العقل متأثرآً بارسطو وشر”احه 
ولا سسا اسکندر الأذروديسي . وقد عرضنا رأي أرسطو ' ورأي اسكندر؟ « 
وها حن نذ کر الآن رأي الكندي الذي يقسم العقل على الوجه التالي : 
١‏ - العقل الذي بالفعل أبداً . 
۲ العقل الذي بالقو ة . 
۳ - العقل الذي خرج في النفس من القو”ة الى الفعل . 
۽ - العقل الظاهر . 
ولا بد لنا لفهم مذهب الكندي في العقل أن نعود الى هذا النص من كتابه في 
ES e i»: e‏ 
بالقو 5. و يء بالقو”ة فاغا' رجه الى لعل شيء نخر هو ذلك الغرج 
من القوة الى الفعل » بالفعل . والذي ي أخرج النفس التي هي عاقلة بالقو“ة الى أن 
صارت عافلة بالفعل» أعني متحدة با أ نواع الاساء وأحناساء أعني کلياتهاء هي 
الكاسات أعانما . فانما باقتحادها بالنفس صارت النفس عاقلة» أي هما عقل ماء 
ہا کلمات الاساء فکلئات الاساء اذ هي في النفس خارجة من القوة الى الفعل › 
هي عقل النفس المستفاد الذي کان هما بالقو“ة» فهي العقل الذي بالفعل الذي اخرج 
النفس من القوة الى الفعل "» . 


فعلى ضوء هذا النص نفہم أن العقل واحد» يكون في النفس بالقو”ة ومخرج 


. ٩۱ الجزه الاول من هذا الکتاب» ص‎ )١( 
. ۰ المرجع ذاتة»ء ص ه.‎ 
. ٠٠١ س‎ ٠٠١٤ رسائل الكندي الفلسفية» ص‎ )+( 


من الكندي الى الفار ابي ۸۱ 


الإ. الفعل» ولا تحت تأثير عقل بالفعل هو العقل الفعال عند أرسطو والفارابي 
وأتباعما» بل تحت تأثبر المعقولات التي هي دان بالفعل» وهذه العقولات هي 
أنواع الاشاء وأجناسماء آي المثل الافلاطو نة بالذات . أما أفلاطون فانه بجعل 
إدراك هذه العقو لات ل وما الكندي 0 : « النفس عاقلة بالقو ة 
وخارجة بالعقل الاو"ّل»› Ss‏ . فانپا اذا اتحدت 
الصورة العقلبة با ر تڪن تكن هي والصورة العقلة متغابرة» لاا للست منقسبة 
فتتغابر؟ فاذا اتتحدت با الصو رة العقلبّة فعي والعقل شيءَ واحد ؛ في عافلة 
ومعقولة . فاذن العقل والمعقول شيء واحد من جبة النفس '» 


وعند حصو ل المعقو لات للعقل بالقوة يصح عقلا بالفعل . وهذا العقل بالفعل > 
عند استعاله هو العقل الظاهر » وعند وجوده في النفس هو قنية» أي ملكة . ويكون 
العقل المستفاد هو کلیات الاساء ل من حت هي اة في ذانما» فتکون عقلا 
أوّل» بل من حسث هي حاصلة في النفس بالفعل بشكل صورة لا هيولى ها ولا 
فنطاسا . 


وختم الكندي رسالته في العقل بقوله : 

و فاذن العقل إمّا علة وأو“ ل ممع المعقولات والعقول الأواني وإمًا ثانر . 
ووا ي ما م تكن‌النفس عاقلة بالفعل . والثالث هو الذي بالفعل لافس 

فود أف و وار ا ما متی شاءت استعملته”» وأظېرته لوجود غیرها 
منا » كالكتابة في الكاتب» فعي له معدة مكنة» فد افتناهاء ومنت فی نفسه › 
فو يُخرجا ويستعملما متى اء . واما الرابع فهو العقل الظاهر من النفس» منتى 
أخرجته» فكان موجودأ لغيرها منما بالفعل . فاذن القصل' بين الثالت والرابع 
أن" الثالث قنسة للنفس» فد مضى وقت تدأ قنيتاء وها أن تخر جه متى سّاءت؛ 
والرابع أنه إمّا وقت فنيته ولا وإما وقت ظہوره ثانباً > متى استعملته النفس؛؟ 


. ٠٠٠١ المصدر ذاته» ص‎ )١( 


(۲) آي لتوجده في غبرها . 


الفلسفة العرببة () 


AY‏ الفلسفة العربىة في الشرق 


فاذن الثالث هو الذي للنفس قنبة» فد تقدٌمت؛ ومتی ساءت کان مو جو دا فا٤‏ 
وما الرابع فهو الظاهر في النفس متى ظبر بالفعل » 

ويعرض الكندي لقضة أخرى متعلقة بالنفس هي قضبة النوم والرؤياء 
فيعا لما في رسالة خاصة» ویړى أن النوم والرؤبا ها ب ّا بعرض النفس» ومن ثَّ“ 

فلا بستطبع فممها إلا" من أتقن دراسة النفس » وهو يذ كر أن «من قوى 
النفس القو تين العظيمتين المتباعدتين : الحسبة والعقلّة» وأن" قو اها المتو سّطة ين 
الجس والعقل موجودة حيعاً في الانسان الذي هو الحرم الي“ التاني» . 2 
حداد النوم بقوله : «النوم هو ترك استعال النفس لاحواس حيعاً وخشة 
أن بنشا التباس يسبب ما بعرض للانسان من مرض بفقده استمال الوا 
بزید : « النوم هو ترك لحي" الثابت على طباعه ف الصحة استعال 
بالطتبع » . ومتى ت ركت النفس استع)ال المواس" حيعاً عملت المصو"رة ( الخثلة ) 
علما فجعلتنا نستحضر صو ر المحسوسات مر دة عن مادنما المحسوسة . وهذه المصو "رة 
تعمل في النوم وفي البقظة» وهي في الوم أظہر فعلا . وهي تعمل في البقظة ر فقد 
جحد المستبقظ الذي نفسه مستعملة بع حو اسما تمل له صو ر الاشاء التي يفكتّر 
فا٤‏ وعلى قدر استغر اق الفكر له وتر كه استعال المواس” تكون تلك الصور 
أظہر له“ حى كانه شاهدها حسه؛ وذلك اذا انتاره من الشغل بفكره عن 


الحس“ ما يلعدمه استعال البصر والسّمع "» 


وړی‌الکندي" أن لحل تقد“م صو رها بطر يقة أبن وأڌ قن ما تقد" مه ا لجو اس 
وأنتہا تستطبع» دون اواس“ أن تركب الصّورء فت ركب لا مثلا إنساناً 
فزن أو راش . وه کذاتکون الرؤا « استعال النفس الفك ر ورفع استعال 
الجواس" من جبتما ٠»‏ وهي بالنظر الى أثرها « انطباع صور کل" ما وقع عليه 


. رسائل الكندي الفلسفية؛ ص به س ومهم‎ )١( 


من الكندي الى الفارابي ۰ AY‏ 


الفكر من ذي صورة» في النفس» بالقو”ة المصو”رة» لترك النفس استعال الو اس 
وازومما استعال الفكر » . 

ولكي بضر الكندي" سبب رؤيتنا أحبانا الأشياء قبل كوناء في الرؤباء 
و سلب رؤىتنا أشاء قرنا أضدادها ا)٤‏ عمد ای مذهب أفلاطون القائل ان 
تم كل“ ثيء بالطتبع وأا موضع بيع أنواع الاشاء الحسة والعقلية : « إن 
النفس» لاما علا“مة بقظانة حة) قد ترز بالاساء قبل ڪو ناء أو تنبيء با 
بأعبانپا؛ فاذا کان الي متها لكال القبول بالنقاء من الاعراض التي يفسد با 
I‏ 
الاشاء أعانها قبل كوناء وعلى قدر حاله في الَو كذلك يكون كثرة ما 
بوي الاشاء أعانما ... » واذا كانت الآ لة أفل تَبَؤْ لقبول ال ثار فان النفس 
عند ذلك تال للا نباء بايء عن طرق الرمز» فاذا آرادت مثاد آن تنب لسفر 
« ولم تقو اللة عل أن قبل" أسساب الفكر النقة »» ارت" ذاته طائرةَ من مکان 
الى مكان» فرمزت له بذلك الى النقلة» وكأن الوصول الى معرفة القيقة ب بواسطة 
التأويل . واذا ضعفت الآ لة عن قبول فوةَ ارمز جاه الشيء بالضد"» وهذه هي 
اة التي تر ي راثیا ضد ما بړی في منامه» « کالذي رآی إنساناً مات» فطالت 
مدّته» ورأى إنساناً افتقر قر فکثر ماله » . واذا ضعفت الاّلة الضعف الذى لا 
قبل معه واحداً من هذه المراتب»› كانت رؤباها أضغاثاً» آي صوراً ختلطة لا 
تنبیء بشيء واضع ‏ 


تلك آراء الكندي في الاحلام والرؤى»› وهي کا لا خف › لا ت تقو م على أساس 
علمي حقبقي ٠‏ وهي مزبج من مبادىء ارسططالبسيّة واحلام أفلاطو نب و استنتاجات 
خالنة . 


ه - فلسفة ما بعد الطمعة : 


بتناول الكندي فلسفة ما بعد الطبيعة في رسائل عدّة ولا سيا في رسالتيه 


٠١٠١ - ۳۰۳ طالع رسائل الكندي؛ ص‎ )١( 


A‏ الفلسفة العرببة في الشرق 


« في الفاسفة الأولى » و دفي وحدانيّة الله وتناهي جرم العا » وهو يبحث في 
طعة الله ووجوده وصفاته . 

أا طبيعة الله فهي أنه الإنتئة الحى" «التي م تكن لس ولا تكون 
لسا أبداًء م بزل ولا يزال أبس أبداً'» . فال هو الوجود التام” الذي لم يسبقه 
وجود ولا ینتهي له وجو د ولا یکون وجو د الا به . وشل تفصل صفات اله 
نرید ان نبسط براهین وجوده کا وردت عند فیلسو فنا . 

لكي برهن الكندي" على وجود الله يعمد الى صفتَي الحدوث والكثرة في 
المىجودات وإلى تدبير الكو ن ونظامه» وهكذا يقعد براهىنه على وجود الطر كة 
والكثرة والنظام» وذلك ما نجده عند أرسطو وغيره من الفلاسفة الأقدمين . 
وإللك كيف يفصّل هذه البراهين . بتساءل الكندي" ويقول : «هل يكن أن 
يكون الشيء عة كون ذاته أم لا مكن ذلك ?» وجيب أن“ ذاك غير مكن . 
وتفصيل ذلك أن العام حاد ث» له بدابة في الزمان» وذلك لأنه متنام» ومن 2“ 
فلا له من 'محدرث . قال الكندي" : «عتنع أن يكون جر" م ”م بزّل» فاطرم” 
إذن حدّث اضطراراًء والحدّث حدّث المحدث» إذ الحدث والحدّث من 
ا مضاف» فللكل" محد ث” اضطر ارآ عن لس" » . 

ثم يبسط الكندي"” برهاناً ثانياً فاماً على الكثرة في الو جودات» فبقول انه 
لا یکن ان تتكون في الاساء كثرة بلا وحدة» ولا وحدة يلا كثرة» في کل 
محسوس أو ما يلحق المحسوس ؛ ولا كانت المحسوسات كلا مشتر كة فى الكثرة 
والوحدة» كان ذلك عن علَّة» لا عن صدفة» وهذه العلة غير ذات الأشاء 
المشتركة في الوحدة والكثرة» لانه لو كان اتراك الوحدة والكثرة بعلثة من 
ذاتم) لكان هنالك لا نهاية بالفعل» أي عة لعلة» وعلة لمللة إلى ما لا نهارة له» 
والال انه « لا یکن آن کون شيء بالفعل بلا نهابة »» فلم يبق إلا“ أن يكون 
لاشتر اكه عة أخرى غير ذاتهاء» أرفع وأشرف منها وأقدم» إذ العلّة قبل 


)١(‏ «الانية» هي الوجود « واليس » هو اللامو جود « والايس » هو الموحجود, 
(۲) رسائل الكندي الفلسفية؛ ص ۷ء٠‏ . 


من الكندي ای الفارابي Ao‏ 


المعلول بالذات. قال الكندي : « قلدست عة اتراك الكثرة والوحدة» مع 
الاشاءالكئيرة الراحدةة في جلى ولا سء ولا مثا كةء بل هي عللة كونما 
وئىاتہا› أعلى وأشرف وأقدم منا» . والسبب في ذلك هو « أن المشار كة تحب 

في المشتركات بعلة خارحجة عن المشتركات » وإلا كانت العلل بلا اة وهذا 
متنع» « وان" اللواتي في جنس واحد اس منٻا سيء أقدم من سيء بالذات. 
والعلة اقدم من المعلول بالذات»» و« أن المتشابية في جنس واحد وفي نوع واحد 
كالجرة والجرة» والشكل والشكل» وما كان كذلك'» 


وأخيراً يقد م الكندي" برها نا Mt‏ على وجود اه فاغاً على التددير» وبقول : 
« العام المر ني“ لا مكن أن بكون تدبيره إلا" بعال لا ىء والعالم الذي لا 
ری لا مکن أن بكون معلوماً إلا ا بوحد في هذا العام من التدبير والاار 
الدالثة عليه » . وهذا البرهان هو ا الغائة في الكون الذي فصله أرسطو . 


يقي ان نقول كامة في مو قف الكندي من صفات الله» وتلك قضبة كانت 
موضوع جدال شديد في ذلك العصر . وقد ذهب الكندي فيا مذهب المعتزاة» 
فحمل الوحدة أخص“” صفات الله» ومن ثم فالله واحد بالعدد» واحد بالذأات؛ 
ولا كن ان کون كثرة في جوهره» ومن ثم فالصفات هي أن الله عالم» وحي ٤‏ 
وقدړ وما إلى ذلك . ولاكانت الوحدة أخص" صفات الله راح الكندي" بطر ق 
ختلفة برهن عن وجوب تلل الوحدة في الله وبوضح آن الله لا تحوز فيه الكثرة 
لانه «لا ذو هيولى» ولا ذو صورة» ولاذو كمّة» ولاذو كيفية» ولا ذو 
إضافة» ولا موصوف لشيء من باي المعقو لات» ولا ذو حنس» ولا ذو فصل› 
SI AEG SS‏ 
وحدة فقط محض» اعني لا سيء غير وحدة . 


والله من م هو أزلي . والازلي“ « هو الذي لم بحب لس هو مطلقا ؛ 
فالأزلي لا فل N‏ فمو يته ؛ فالأزلي” هو لا قوامه من غره ٤‏ فالاز لي لا 


. ۱٠٤٤ - ۱٤۲ الرسائل؛ ص‎ )١( 


من الکندي الى الفارابي Ao‏ 


المعلول بالذات. قال الكندي : « فلسست عة اتراك الكثرة والوحدة» مع 
الاشاء الكثيرة الواحدة» في جنس > ولا شه» ولا مشا کلة» بل هي علة كونيا 
وثبانهاء أعلى وأشرف وأقدم منها » . والسبب في ذلك هو « أن المشا ر كة تحب 

في المشتركات بعلة خارجة عن المشتركات » وإلا" كانت العلل بلا نهارة وا 
منم « وان" اللواتي في جنس واحد ادس منٻا سيء أقدم من سُيء بالذات 
والعلة أفد م من المعلول بالذات»»› وان ا لمنشابمة في جنس واحد وفي نوع ا 
E‏ كذلك'» 


وأخيراً يقد”ّم الكندي" برهاناً ثالاً عى وجود الله فان على التديير» وقول : 
« العالم المرثي* لا يكن أن يكون تدبيره إلا“ بعال لا ىء والعالم الذي لا 
ری لا TS‏ إلا ا بوجد في هذا العام من التدبير والاثار 
الدالة عله » MENGE a‏ أرسطو : 


ڊقي ان نقول كامة في مو قف الكندي من صفات اله» وتلك قضة كانت 
موضوع جدال نديد في ذلك العصر . وقد ذهب الكندي" فيا مذهب العتزلة» 
فجعل الوحدة أخص"” صفات الله» ومن ثم فالله واحد بالعدد» واحد بالذات؛ 
ولا كن ان بكون كثرة في جوهره» ومن ثم فالصفات هي أن الله عالم» و حي 
وقدر وما إلى ذلك . ولاكانت الوحدة أخص" صفات الله راح الكندي" د 
ختلفة ارهن عن وجوب تلك الوحدة في الله» ويوضح أن الله لا تجوز فيه الكثرة 
لأنه «لاذوهيولى» ولاذوصورة» ولاذو كمّة» ولاذو كيفبّة» ولا ذو 
إضافة» ولا موصوف لشيء من باقي المعقو لات› ولا ذو حنس» ولا ذو فصل»› 
ولا ذو شخص» ولا ذو خاصة» ولا ذو عرض عام ولا متحر “ك ... فو إذن 
وحدة فقط عض› اعني لا سيء غير وحدة E‏ 


والله من م هر أزلية . والازلي“ « هو الذي م بحب انس هو مطلقاً ؛ 
فالأزلي لا قبل كونبًاً هويّنه ؛ فالأزلي هو لا قوامله من غيره ؛ فالازلي" لا 


. ۱٤٤ - ۱٤۲ الرسائل؛ ص‎ )١( 


۸٦‏ الفلسفة العر بسة في الشرق 


a NE OE‏ یمق 


احله کان لان العلل المقدمة ) اي الي تکام علا 8 وهي العلل المعروفة) 
لست غير هذه » ۰ 


والازلي لا يفسد لان الفساد هو تبدل الحمول لا المامل الاو"ّل . والازلي 
لا تحر ”ك لان“ في الحر كة تبدثل أيخاً وهذا مناف ر للوجود التام في اله ؛ وما 
أن الازلي“ لا يتح رك فلس له زمان لان الزمان عدد ار كة . ولكن" هذا 
الازلي“ فعا خاصاً هو الإبداع» « اي تابس السات عن لس" ¢“ وذلك دون 
ان يلحقه اي" نوع من أنواع الانفعال او التأثر ق العلة الاولى 
الي لا علة هاء الفاعلة التي لا فاعل ما٤‏ والمتممة الي لا مت ا والمؤسة 
الكل عن ليس . 


- كم عام على فلسفة الكندي وأساوبه 


الكندي آول فيلسوف عربي خاض في المو ضوعات الفلسفة والعامة وعاطبا 
بلعة الضاد فكان أنه في ذلك سأن ديكارت في اللعة الفر نسية» مع ما بين الفىلسو فين 
من تفاوت فی الزمان والنزعة والعمق . وكان على الكندي» وهو اللطلع على 
إراء الفلاسفة الاقدمين؛ أن بع رف العرب مذاهب افو ها من دي فيل و خوط 
مام في مو ضوعات : جد بعد آل اذهام منفذاً ؛ إن المهمة كانت سافة لکن“ 
الكندي عرف كمف يرد ما على أحسن وجه . 

أمّا فضبّة المصطلحات الفلسفية» فقد نحا فيما انحو الافضل » أي إنّه حذا 
حذو النقلة في عصره» فعد أو"ّل ما عمد الى اللغة العر ية باحثاً فما عن الكامات 
الي تعر دشکل واضح عن مدلول الكامات البو نانئة» وعند استعاله للكهة 
البونانية يذ كر ما يقابلا بالعر َة » مثل الحكبة والفلسفة» والمصو"رة والفنطاسياء 


. أي اماد الموجودات من لا شيء‎ )١( 


من الكندي الى الفارابي A۷‏ 


والعنصر والاسطقس»› والمولى والطبن أو المادّة الخ . وقد سعر الكندي بالاجة 
الى تحديد المصطلحات الديدة لىقر بها من أفهام القارىء . فألف رسالة خاصة في 
ذلك هي أقدم أثر من نوه وصل البناء ولم يكتف بذلك» بل لا الى تحديد 
الكامات غير رة فى رسائله» فمو مثلا في اول كتابه «في الفلفة الا ولى» يقول: 
« الفلسفة الاولى التي حد ها علم الاشاء بحقائقما بقدر طاقة الانسان ٠»‏ ثم بذ كر 
الفلسفة الاولى ويضف : « أعني عل التق الاول الذي هو عللة كل حق » . 
ويقول في الفن" الاوّل من الكتاب نفسه : « إذ الاشاء كلية وجزلية» أعني 
بالكلتي الاجناس اللانواع» والانواع للاشخاص» وأعني بالجز تة الاشخاص 
للأنواع» . اما ما تتصف به تحدىداته فهو الدفة والإيجاز؛ فهو بحدد الجرم مثا 
و ما له ثلالة أيعاد ٠»‏ والعنصر « طبنة كل طمنة ٠»‏ والعمل «فعل بقفکر ٠۲»‏ 
والعزم « ثىات الرأي علىالفعل »» والمعرفة «رأي غير زائل »» والاتصال راتحاد 
النہابات »» والانفصال تبان المتصل » الخ . ولشير أو ريدة الى أن“ الكندي 
« بنفرد بأنه» إذ بحاول وضع الاصطلاح» يعبد أحباناً الى إحباء كامات عر ببة 
قدمة قد أوشكت أن تةط من‌الاستعال مثل كامة «الأيس» للدلالة على ا مى جود 
بالإحال' » م معا أسات» ودشتی" منہا فعل « اس » ومصدر « اتان « 
واسم الفاعل «مؤتس» وام المفءول «مؤس»» فيصح تحديد الفعل الإ بداعي 
الحققي عنده : «تأييس السات عن لبس » . ويتصرّف الكندي باللغة العر ية 
فدشتق“ فعل هوی ہو ٌي» نہ وی یتو ی من الضمير المنفصل «هو » . وهو مع 
ذلك « راسخ القدم في عم اللغة» فنحن نجحد اساوبه قويًاً من حبث استع)ال الصيغ 
الاستقافة اللغوية التي يدهش ها القارىء الحديث» فاذا تصفح المعاجم وجد أن 


۰° € is. a صیغ‎ 


وكان لا بد" ان يلجا الكندي إلى مصطلحات سقطت فيا بعد وابدات بغيرهاء 


. ۲١ - ۲١ رسائل الكندي الفلسغية» ص‎ )١( 
. ۲۳ المرجع ذأنه» ص‎ )۲( 


A۸‏ الفلسفة العرببة في الشرق 


فنحد عنده مشلا « القنىة » > معنى الملكة ومعنى الملك» و «الطبنة » معنى الممولى او 
الا TE‏ و « مائئة » معنى ماهئة) و «اطامل » معنی 
القابل > و « أوجد» معنى أدرك؛ و « القوة الغلبة » معني القو"ة الغضبئة . 


اما ھی خف ا لمو ضوعات الفلسفية التي عالماء فهي نفس المى ضوعات الي 
عالما الحكاء الاقدمون من فله . لكنه احتفظ في معاطتما باستقلاله برأيه ف 
يکتف بنقل أرسطو او افلاطون او غيرهما من فلاسفة الإغريتق» بل اختار من 
الاراء الي عر فیا ما يلام تزعته اخاصة ومعتقده الديني . فېو ارسططالسي النزعة 
في عل الطبيعة > لكنه نفى قدم العام والاصول التي بقو م عليها » ورفض الاخذ 
برآي ارسطو في النفس مفضلا رأي افلاطون › لا في مذهب هذا الاخير من 
روحانيّة تتفتى مع الدين الاسلاي الذي ينافي نزعة ارسطو المادية . أمّا رأيه في 
لله وصفاته فېو اسلامي معتزلي ک) رأينا ولان کات مم وجه سبه مع الفلاسفة 
الأقدمين› فو مع الرواقين الذین بنظر ون الى الله نظرتهم الى مدير عافل 
للكون بتجلتى تدبيره في النظام البديع المسيطر عليه . 


و م يكن للكندي نظام فلسفي سامل وتن كان ابو نصر الفارابي هو 
ا الق لمدرسة الفلسفة الإسلامة» فالکندي بظل الرائد الاو“ ل هذه 
الفلسفة > وله بود الفضل في تبيشتبا في العام العربي وصبغها بالصبغة المرب 
الإسلامة الصافة . 


من الكندي ای الفارأبي ۸۹ 
د ج 
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: تارنخه‎ - ١ 


هو ابو نصر مد بن محمد بن طىَرأخان بن أوزَلغ المعروف بالفارابي نة“ 
ای مدينة فارب التي ولد فما نحو سنة ۸۷١‏ م ۲٠۷|‏ . وفاراب هي مدينة 
أترار اطالبّة الواقعة في اقلم خر اسان الترك” . روى ابن أيي أصيبعة ١‏ أن أباء 
کان فارسي" الاصل تزوّج من امرأة تر كيّة وأصبح فالداً في ايش الت ري٠‏ 
وذ کر ان الفارابي استغل بالقضاء في بلدته قبل أن كب على دراسة الفلسفة . 
وذهب ليون الافريقي الى أنه کان شريف النسب» معدا اة البذخ»؛ فعدل 
عنما داضياً ومال الى حباة العزلة والتأمّل "» . 

سب الفارابي في بلدته مكب على الدآرس» وكانت له مقدرة عجيبة على تعلتم 
اللغات . روی ان خللکان " أن“ الفار ابي صرح أمام سرف الد“ولة أنه دد 
سبعان لسا ناً . ولا بخفى ما في الرواية ما يصعب الاخذ به» ولكئ الاسر الشات 
هو أن آبا نصر کان جد العربية والفارسبة والتر كثة والكردية » وذلك 
ظاهر في مؤلفاته ولا سسا « کتاب الم سيقى الكبير » . والظاهر انه كان محل 
الو تانئة والسربانية للغتي العم والفلسفة لذلك العد . 


. ٠٤٠۳ عون الانباء في طبقات الاطباهء الجزء الثاني ص‎ (۱( 
Léon FAfricain, de lHlustrlbus Arabiae virls, p. 265. ( ) 


(۳) وفیات الاعبان؛ ص v۷‏ . 


من الكندي ای الفار ابي ۹۱ 


غادر فلسو فنا فاراب قاصداً بغداد» عاصة العم والمعرفةء إلا" اننا حل تاريخ 
ذلك الانتقالء وقد بكون لا تجاوز الفارابي الاربعين من عمره» وذلك انه لدى 
وصوله الى عاصمة اللافة تتام على آي دشر منتى المتو فی سنة ٩۳۹‏ م |۸۴۳۲۸ . 
والمشور أن" أبا شر متنى كان 1نذاك شبخاً وأنّه كان لا بزيد تيذه الا بعشر 

انصرف الفارابي في بغداد الى دراسة المنطتى ثم نوجه الى حر "ان حيث تابع 
دراسته على يوحتًا بن حلان»› وکان ذلك في خلافة المقتدر الذي رق العرش سنة 
۷^ 0ھ . ولعل“ فىلسوفنا كان يجهل العر بيّة حن قدم بغداد أو آنه کان 
ب ا إلاماً ضثملاء وذلك آنه - على ما ذ كر هو بنقسه - كان يدرس الحو 
على أبي بكر بن السر”اج اقاء دروس في المنطى كان بللقيما عليه . 

ل تكن إقامة الفارابي في حر ”ان طو بلة» فغادرها الى بغداد حنث أ كب على 
دراسة الفلسفة بعد إتقانه ا منطق » وحبث آقام نحو آً من ثلاثين سنة قضاها في التألف 
والشرح والتعلم . وقد نبغ من تلامذته إذ ذاك الفلوف التصراني" الشير 
مجیی بن عدي . 


وفي سنة ۱ م | ۳۳۰ ھ انتقل الى دمشق م SE aC‏ احداني 
الفارابي سنة a‏ عاماً 


۴ - شخصسته : 


يحمع مؤر"خو العرب ع ان" الفارابي كان زاهدآ في العالمء مالا الى العزلة 
وحباة الأمّل . ويذكر ابن خلكان أنه كان يعيش عبشة قلدامى الفلاسفة > 
E‏ انه ن الدولة حلب «واة قام بکنفه ف بڙي اهل 
التصوّف ` » . وکان في دمشتی يعتزل الاس ولا يُرى عادة ا عند تمع ماء 


۰. ۱۸۳ إخار الملاء بأخبار اکا ص‎ ()١( 


۹۲ الفلسفة العربمة في الشسرق 


واشتباك رباض . وروی عنه انه کان في دمشتق ناطورآً لأحد البساتین وانه 

كان في اللبل بسر لمطالعة والتأليف مستنيرا بصاببح الر “اس .و سد بلغ به 

الاعراض عن الال مبلغاً عظماً حتلّى yT‏ 

الوم سد ما رمقه مع ان" سيف الدولة قد اجرى عليه من بيت الال اموالاً 
كثيرة ونعباً وافرة لما أعجب بعامه وجليل قدره . 


وكان الفارابي واسع الثقافة الى حدر بعد» فلم يدع علماً من علوم زمانه إلا 
برع فيه والتف» ولنا من كتلبه التي وصلت البنا ومن العناوين التي ذكرها 
المؤر“خون وفقدت بر n‏ على تضلعه من عاو م اللسان والرباضات 
والكيمياء واميئة والعاوم العسكريّة والموسبقى والطبسعبّات والا لمات وا 
المدني والفقه والمنطق . فلا عجب بعد ذلك ان قال فيه أبن سعان : « وهذا الرجل 
افم فلاسفة الاسلام واذ كر العلوم القدية» وهو الفملسوف فيا لا غير » . 


وھکذا کان الفارابي - على حد“ قول مسسنبون ‏ « أوّل مفكر مسلم کان 
فبلسوفا یکل" ما للكامة من معنى ' » . لقد سق" الكندي الطريق» وكان له 
الفضل الا كبر في نشر الفلسفة البوتانة بين العرب» ولكنته لم بترك مذهاً 
فلسفيًاء ولم ينشىء مدرسة» بل ظتّت الو ضوعات التي عالطا مفكلكة العرى »> 
خالبة من الوحدة في اجزامما . اما الفارابي وهو على حد” قول ابن خلتكان - 
« أ کر فلاسفة المسامين على الإطلاق »> فقد أنشاً مذهباً فلسفسًاً كاملا وقام في 
العام العربي“ بالدور الذي قام به أفاوطين في العام الغريي“ . وهو الذي أخذ عنه ابن 
سينا وعد أستاذاً له» ك) أخذ عنه ابن رشد وغيره من فلاسفة العرب» وقد للب 


حى" « المعلم الثاني » على أن" ارسطو هو د العم الاوّل» . 
۴ آثاره : 


کٹر الفارابي من التأليف وعالج موضوعات متلفة»ء إلا“ أنه تح 


La place d’al-Farabi dans 'école philosophique : مقدمة کناب ابراهم مد کور‎ (۱( 
musulmane. 


من الكندي الى الفارابي A۳‏ 


لكتبه أن تنال من الانتشار الواسع ما نالته كتب ابن سينا. ولعل" السبب في 
ذلك بعود الى ما ذكره ابن خلتكان من أن" أ كثر مؤلفاته بقع في رفاع منثورة 
و كرارس متفر"قة» ومن أن" الرجل لم يترك من الكتب الطويلة وال سائل 
المفصة إلا“ القلبل الذي لا يلفت النظر . ومن دواعي الاسف ان أكثر هذه 
المؤلفات فد فقد ولم يبق منا سوى ثلائبن رسالة تقريباً باللغة العربيّة . وقد أحرز 
الفارابي في القرون الوسطى رة“ واسعة جعلت الود کون على آثاره 
وينقاونها الى العبريّة» وقد حلفظت تلك الترحمات العبرية في عطو ظات تنازعتما 
مكتات أورتا كا حفظ عد من الترجمات اللاتينية التي نفلت عتا آو عن 
الأصل العربي“ مساشرة“ . وإن" من القى النظر على فمارس مو لفات الفارابي وجد 
أ“ لقسم الا كبر منها شروح وتعليقات على فلسفة أرسطو وأفلاطو ن وجالينو س»> 
تناول فبا « العم الثاني » كنب المنطتى والطبيعبًات والتو اميس والاخلاق وما 
E‏ 


وھکذا استهر الفارابي کشارے لأرسطو؛ وقد روی این ¿ سینا انه طالع کتاب 
ما بعد الطسعة لارسطو أ كثر من أربعن رة ا 
کتاب قاراي في وأغر اض ما بعد الطبيعة»» فاما قر آه فتح له ما کان مغلقًا منه) 
واتضح ماکان مخفا . ومع ذلك فان" قيمة الفارابي ألةة ر تقو م على ما صف 
من کتب» وأسر كته المصنفة : 

- مقالة فى اغراض ما بعد الطسعة . 

- رسالة في إثبات المفارقات . 

م _ شرح رسالة زينو ن الكبير اليوتاني . 

) - رسالة في مسال متفر فة . 

ه - التعلىقات . 

. كتاب المع بين رأبي الحكيمين افلاطون وارسطو‎ - ٦ 

۷ - رسالة فيا سحب معرفته قبل تعلم الفلسفة . 


۹4 الفلسفة العرببة في الشرق 
۸ - كتاب تحصل السعادة . 

. كتاب آراء اهل المدينة الفاضاة‎ - ٩ 

وو كات امات اة 

. كتاب الموسبقى الكبير‎ - ١ 

. إحصاء العاوم‎ - ١ 

. رسالة في العقل‎ - ١۴ 

- تحقيتق غرض ارسططاليس في كتاب ما بعد الطبيعة . 
٠‏ - رسالة فيا ينبغي ان قدم قبل تعُم الفلسفة . 

- عون المسائل . 

۷ وجا ی جر ات شال سل غا 

۸ - ما يصح" وما لا يصع" من أحكام النجوم . 


> - الفارابي وتصنمف العاوم : 

لقد وضع الفارابي رسالة في إحصاء العلوم اردتا ان نخصما ببعض التتحليل لا 
فيها من دلالة على سعة معارف فيلسو فنا ومن إثارة الى مفهوم لفظة « عل » لذاك 
المد . والرسالة صغيرة الحجم حدآد صاحبما غرضه منها بقوله : « قصدنا من هذا 
الكتاب أن ننحصي العلوم المشمورة علماً علْماً» ونعرف جمل ما يشتمل عله 
کل واحد منہاء واجزاء کل" ما له اجزاء» وحمل ما في کل" واحد من اجزاله › 
ومجعله في خمسة فصول : الأول في علم اسان واجزاله» والثاني في عل المنطق 
وأجزاله» والثالكت في عاوم التتعالم ... والر”ابع في العم الطبيعي“ واجزاله وني 
العلل الالمي" واجزائ» والحامس في العم المدفي واجزاله وني عل الفقه وعلم 
الكلام » . 


(۱( إحصاء اللوم للفارايي . طبعة أحد أمين» ص ٤٠‏ 


من الكندي الى الفارابي 0 


: عم اللسان» وهو يضمن‎ ١ 
. حفظ الالفاظ الدالة عند امة ما وعل ما يدل عليه شي منما‎ | 
. ب عل قوانين تاك الالفاظ‎ 
: ۽ .- عم المطق»> وهو يشمل‎ 
- المغو لات - العبارة - القباس - البُرهان - المواضع الحدلىة‎ 
٠ الخرااى لامر هة د ا اة ب ال‎ 
: م - عام التعالم» وهو يقسم الى ستنة اجزاء أعظمى هي‎ 
علم العداد (العملي" والنظري ) . ب عل المندسة . ج - عم‎ | 
. المناظر . د - عل النجوم . ه عل الاثقال . و - علي الحيّل‎ 
العام الطببعي» وهو ينظر في الاجسام الطبيعية وني الاعر اص التي فو اما‎ - > 
: في هذه الاجسام» ويبحث في الامور التالة‎ 
. والوان‎ 
ب -الاجسام الصناعيّة مثل الزجاج والسيف والسرير» وكل ما‎ 
. كان وجو ده بالصناعة‎ 
السماع الطبيعي . _ السماء‎ - ١ وينقسم العم الطبعي" الى مانىة احزاء:‎ 
. العادن‎ -  . والمالم . + الكون والفساد . وه - الآثار العلويّة‎ 


ه- العام الالهي» وهو كله في كتاب فما بعد الطبيعة› وينقسم الى ثلاثة اجزاء: 


۹٦‏ الفلسفة العر بة في الشرقى 


۱ اأحدها فحص عن الو جو دات والاساء الي تعرض هما ٤ا‏ هي 
موجودات . 


ب - الثاني يفخص عن مبادىء البراهين في العاوم النظرية المز ئة . 
ج - الثالث يفحص عن المو جو دات التي ليست بأجسام ولا في اجسام . 

٦‏ العم المدني» وهو الذي يفحص عن اصناف الافعال والسان الارادية... 
و كف بنبغي أن تكون موجودة في الانسان ... ومز بين الغابات 
التي لاجلا تتفعل الافعال وتلستعمل السنن . وهذا العلم جزآن : 

| - جزء دشتمل على تعريف السعادة . 
ب - وجزء بشتمل على وجه ترتيب اليم والسبر والافعال . 

۷ - هلم ألفقه؛ «وهو الذي به ڀقتدر الانسان على أن دستنبط تقدير شيء شيء 
ما م بصر"ح واضع الشريعة بتحديده على الاسياء التي صرح فيما بالنحديد 
والتقدر »»› وهو حزآن : 

| - فى الآراء . 
ب - في الافعال . 
۸ - ھلم الکلام» وهو « ملكة بقتدر ا الانسان على نصرة الآراء والافعال 
احدودة التي صرح بها واضع الملة »> وهو جزآن : 
| فی الآراء . 
ب - في الأفعال . 
وهکذانری أن" الفار ابي عداد العارم واحزاءها کا حاءت عند ارسطو› واضاف 
الما علمَي الفقه والكلام» وها عامان إسلاميّان كانت م في عصره هة كبرى . 


الفار ابي ۹۷ 


خسف اا ایی 


فلفة الفارابي مزيج من أرسططاليسية وأفلاطو نة حديثة مع صبغة اسلامة 
واضحة ونزعة عة إمامثة لا ك“ فما. هو ارسططالدسي في المنطى والطبيعبّات» 
أفلاطوني في الاخلاق والسياسة» افاوطيني في فلسفة ما بعد الطبيعة» وهو قبل 
كل ميء فيسو ف الا نتقاء والتوفيق > والمؤمن بوحدة الفلفة المدافع عنما في كل 
حال . 
وحدة الفلسفة والنزعة التوفمقمة 


شاعت نزعة التو فق قبل ظو ر الفارابي وآثرت في النظر الفلسفي منذ ظمور 
المدرسة الاسكندرانئة تأثبراً عقا . وقد لاءمت هذه النزعة الفكر العربي لمل 
RS‏ الآراء والروج من ذلك 
کله مذ اهب متو سطة تربط المتمابنات وتم المتفر ”قات . و ا الذي زلاحظه 
في تاريخ العرب الديني والفكري ا a.‏ ا أ لاهن ارط 
فقد حازت الأمعريّة عندم رواجاً ا کر ا ن اتات ال وا مات 
النقل » وصادفت الشافعسة نحاحاً 2 بين النفة والمالكة» وبذل فلاسفة 
العرب جېداً ارا للجمع والتو فق بن مذاهب المتقد "مين . وهكذا كارت 
الفارابي من حم المقر”بين» بل إن تزعة التخرر والتقريب بلغت عنده حدًا ۾ 
تىلغه عند من تقدٌموه فعاد لا يکتفي بالتو فق بن النظر بات ت المتباينة بل راح 
بو كد أن الفلسفة واحدة وأن القمةة الفلسفىة غير متعد"دة مها تعددت 
المذاهب» وتباينت التًارات» ولا عجب في ذلك إذا عامنا ان الفارابي كان مفطوراً 
على حب التخدر والتوفق في نزعة ساملة بتاءة . قال الد كتور ابراه مد كور : 
کان الفارابي بريد ان بدرس کل شميء وکان يل الى النظر في الأمور من كل 
ناحبة وإلى البحث في جيع الاحتالات المىكنة» وکان بسعى الى التو حيد والتَْم 


(۱( راجع ایراھم مد کور : La place d'a! Farabi...‏ › ص £ 0—~1\ . 


الفلسفة العربة )۷( 


۹۸ الفلسفة العربة في الشرق 


معنه أ التقسے والتفصل . وهه ااروح التاءة ظاهر 5 سدرد لظو ر ف اسلو به 
الكتاني وف عباراته.. . فو کاب بوحز وبلخص ؛ وبعرف قيمة كل لفظة في 
العمارة» وهو بطل التأمل الفكر ي ف اللةظة ك بطل ف الفكرة 0 


عمد الفارابي إلى فكرة الوحدة الفلسفبة وأراد ان يدافع عنما بقو”ة وأث 
يقم على إثباتها البراهين الد“امغة . فكتب في ذلك رسائل عدة لم بصل الينا منم 
إلا“ رسالة واحدة مماها : « كتاب المع بين رأبي المحكيمين أفلاطون الإهي 
وأرسطو» . 

فان كانت القيقة الفلسفبة واحدة» كان لا بد“ من التوفق بين أفكار كار 
الفلاسفة ولا سلا أفلاطون وأرسطو . و كيف عكن أن بختاف كار الحكاء 
في الرأي وغايتمم البحث عن هذه القيقة الواحدة ? ون قامت فرق فلسفية مختافة› 
فذلك أمر يدعو الى الاسف ) يدعو الى الاسف قام فرق سباسية عتلفة . وم 
يوجلّه أصحاب البدع الفلسفيّة عنايتهم الا الى تشو بش المذاهب الختلفة وتشو يما . 
ومن المنکن آن يېم آرسطو ک) فېمه فر فوریوس» ک) انه من السہل أيضاً أن 
يفهم على الشكل الذي فبه عليه اسكندر الأفرودسي ؟ 


والامر الذي نلاحظه عند الفارابي أنه يمل الهو امش في سبمل القضابا الو هر يّة» 
ويُعرض عن الو اضح السهل لبقبل على معالة الغامض المعقد . وهو تم“ في إيجازه 
للنظر ات العامة التي توضح معام المذهب ؛ فلا يطيل ولا يسهب؛ ولا مل الى 
التكرار مثل الكندي» ولا يتوفف نوقفه عند الامور الواضحة لاظار براعته 
في التعبير الفلسقي : 

ومن الد ربا للاحظة‌هناء انين الفار ابي الشعي وإخوان الصفاء _ وه من غلاة 
الشيعة - اتفافاً على أن الققة واحدة وأن“ اختلاف الناس في الآراءو ا مذ اهب ما هو 
الا اختلاف ظاهر »و أما الباطن ذو احد لا يعرفه الا الحكناء والراسخون في الع ". 

. ١١-٠١ المر جع ذاته» ص‎ )١( 


(؟) راجم ابراه مد کور› المر جع ذاته» ص 1۲ 
(+) راجع الجزء الاول من هذا الکتاب» ص ۲٠٣٠١‏ 


الفار ابي ۹۹ 


وتظر نزعة الفارابي الشعبة في عاولته نوجه الفافة عو هدف سبامي : 
اجټاعي» الاسر الذي مسك به حميع غلاة الشيعة أقلب الساطة الا كمة واقمة نظام 
سباي اجټاعي› کون الإمام رأسه» ویکون فه هذا الامام ا وهادیاً « 
e‏ العقل الفعال بنوره فيمدي هو الناس على ضوء ذلك النور نفسه . وهكذا 
عل الفارابي على توحرد الفلسفة وتوجمما نحو هدف واضح بحداده في كتاب « آزاء 
أهل المدينة الفاضلة »» وهكذا عمل على التوفيق بن آراء افلاطو ن وأرسطو من 
حبة» وبين معطات العقل والوحي من جبة ثانبة» وقد تلح سلاح التأويل 
الباطني »> کا فعل الاخوان قل“ وجعل من التأويل مدا فلسفتاً کا جعل منه غلا 
الشعة مدا ينا . 


أما كيف وفتتى الفارابي بين أفلاطو ن و أرسطو» فقي الرسالة التي ألفما هذه 
لغابة خير مثال . بلاحظ القار ابي أن بين الحكيبين اليو تاين بعض الاختلاف › 
لكن“ هذا الاختلاف سطحي لا مس القضايا الاساسيّة» ولا سنا وإنثها رها 
الميدعان الفلسفة» المنشئان لأوائلها وأصو ها ا لمان لاواخرها وفروعماءوعلها 
الأعو “ل في قلاا و کثبرها والها المرجع في سنيرها وخطبرها . وما بصدر عنما 
فى كل" فن انما هو الاصل المعتءد عله لو" من الشو الب والكدّر»ء بذلك نطقت 
الالسن؛ وشمدت العقول ان لإ يكن من الكافّة فن الا كثرين من ذوي الالباب 
الناصعة» والعقول الصافة ... ونحن تنجد الالسنة الختلفة متنفقة بتقدم هذبن 
وفى التفلسف با تلضرب الامثال» واللعا ساق الاعتبار» وعندها 
ارت ان ااسبكةء والماوم ا#طبلةء والاستنباطات العجيبة والغرص 

ف فى العافي الدفرقة» امود ية في کل" د شي الى األققة » . ولا كان الامر كذلك 
ي اليل اناف هان اکان في الرأي اذ إنته من الواضح الذي 
لا ريب فيه أن استقا كلاها من يناع الفلسفة الصافبة» تلك الفلسفة الي هي 
واحدة غير متعد"دة . ولو کان نيا خلاف )ا « خلا الامر فه من احدی ثلاث 
خلال : فامًا أن يكون هذا الد لين عن ماهة الفلسفة غير صحبح» وإمًا 
أن يكون رأي ابع والاڪثرين واعتقادم في تفلف هذبن الرجلين سخيفاً 


ومقر لاء وإما أن يكون في معرفة الظانين فبه) بأن بينه) خلافاً في هذه 
الأاصول تقصير » . والال ان الفىلسو قن م تختلفا في تحديد الفلسفة» وان من 
طالع كتبه) في المنطتق والاخلاق والطسعة وما بعد الطسعة وجد أن" الفلسة 
في نظر هما هي « العام بالموجودات عا هي موجودة ٠»‏ ووجد أن“ الرجاين علا 
باخلاص على تفسير ا لمو جودات من غير ما اختراع ولا عاولة تضلمل . وفضلاعن 
ذلك فتكذيب رأي الأ كثربن في فلسفة الرجلين وفي تفوأقم) تجوز ونم ور » 
لان الرأي العام برهان من أقوى البراهين . فلم بق اذن الا أن اللاف بين 
الرجلين وهمي" لا حقبقة له . 


وبړی الفارابي أن الخلاف المزعوم بن أفلاطو ن وأرسطو لا علو من أن 
۽ ء ء۶ َء 

يصدر عن احد امور ثلاثة : عن فط حبامم) أو عن طربقته) في التا لىف أو عن 
مذهعا ٤‏ 

- نط الباة عند أفلاطو ن وأرسطو: لوا : تختلف حباة أفلاطون عن 
حباة ار سطو فقا کان أفلاط ون ماي عن ن ساب الدنا» مسل ای 
حاة اخلوة والعزلة» كان تامذه امغر ت ان ارتعد عنه المعلم؛ فقد استولى 
على أملاك رة وتزوج وأآولد وصار وزرا للاسکندر» وحوی من الاساب 
الدنبويّة ما لا خفى على من اعتنى بدرس كت أخار المتقد "مين . وظاهر هذا 
الشأن بوحب الظن“ بان“ رین 1 عتقادن خلافاً ف ا الد ار ن : 


فيجبب الفارابي على ذلك آنه لا فرق بين أفلاطون وأرسطو في المحث عن 
المسائل السياسة والخلقبة . فأفلاطو ن « هو الذي دون السشاسات وهذابهاء 
وين السّسر العادلة» والعشرة الانسة والمدنئة» وأبان عن فضائلباء وأظير 
الفساد العارض لافعال من هحر العشرة المدنة» وترك التّعاون فما» . وكذلك 
حٹ ارسطو في الامور تفساء ولکته ری أن له من الاستعدادات الطيعة» 
والامكانات الاصة» ما مكلنه من خوض مدان الحاة . اما أفلاطو ن فإنه رأى 
أنه غير قادر على خوض ذلك اليدان فابتعد عنه . وهكذا اتتفقا في النظر وإن 
اختلفا ني العمل . قال الفارابي : « إن الا كثرين من الناس قد يعامون ما هو اثر 


۱*١ الفارايي‎ 


وأصوب وأولى» غير آم لا رطقو نه ولا بقدرون عله . وريا أطاقو | اللعض»› 
وعحز وا عن اللعض » : 

والاختلاف العبل" الذي نحده عند المحكبين ليس في القيقة اختلافاًء وانا 
هو مزاج واستعداد) فقد وحد أفلاطون نفسه غر مستعدة لاحاة الاحتاعئة 
فتجما رحا من الزمن للاهتام لباته الروحبّة» فيا أن ارسطو كان جد فيه ما 
مكلنه من الاهتام لاناحتين السدية واالروحبة ف وقت واحد . وهکذا شير 
الفارابي الى النزعة الصو فة التي امتاز بها أفلاطو ن في سشخوخته والتي وقف عندها 
مؤ رخو العرب» وكان هما الأثر الشديد في الباة الصوفئة على مر" العصور ؛ وقد 
كان لافلاطون في العام الروحي" مقام رفع فقمل « أفلاطون الا مي ؛ إلا“ 
أن“ الفلسفة الافلاطو نكة» وإن توحمت نو التصو*ف» فانما م نهمل ناحة اللسد» 
بل أرادت ان تکو ن الطرة لار وح وان ينعم الخسد ف ظطل الروح اة 
رفاهبة ونعبة' . 

ب _ رموز افلاطون وأساوب أرسطو: ان من قرأ كنب افلاطوت 
ا ای ات ریت ر ن ایرو مان ار رز 
والإسارات لاترحة عن تفكيره . وأما ارسطو فکتنه مو ية مرقبة » وأضحة 
المنهج» ومن ثب فنالك اختلاف بين الاساوبن . 


فيجيب الفار ابي على ذلك أن“ أفلاطو ن عمد الى هذه الطر يقة في العبير لاعتقار 
منه أن الفلسفة لأهلماء لا لكل انسان» وأن هذه الطربقة لا تفتح باب الفلسفة 
إلا لمن كان ها أهلا . وان من طالع كتب ارسطو وجد نفس الصعوبة تحت 
ظاهر التويب والترتيب . وانك تنجد لارسطو أساليب تجعل الكلام غامضا فهو 
مثلا سقط إحدى مقد ”مات القماسات في علوم الطبيعة وما بعد الطبيعة والاخلاق» 
او بذ کر مقد“مات قناتش ويجعل له نتبجة قاس آخر»› او ماالى ذلك ما يوضح 
بحلاء أن“ ارسطو أيضاً بخص“ بالفلسفة راما دون غيرم . 


)١(‏ طالع الجزه الاول من هذا الكتاب؛ ص ۹-۷۷ . ومقال «افلاطون » في دائثرة 
المعارف الاسلامية . 


1۰۲ الفاسفة العربية في الشرق 


ما لا سك فه أن افلاطون طا الى طرق ختلفة للتعبر عن فكره» فقد لا 
ای الوار والدل واألطرافة» ایکسب کلامه حر كة وحاة وروا 2 ولعل“ 
القصد من ار افة عند أفلاطو ن التفريتق بين القائتق الواضحة التي لا تقبل الشك“ 
فی صحتہاء والافتراضات ااظنة الى ناحا الما عندما تمدو لنا الققة غامضة بعدة 
المنال'. ومن ناحية أرسطو فقد ذ كر الفارابي الصعو بة التي بجدها القارىء في فم 
نصوصه الفلسفة ؛ فأرسطو ديد الاحاز والغبوض في كتابته» وغموضه نلسحة 
عمقه وإعحازه والفار ابي ړی من ذلك أن“ هدف الحکین واحد وهو إخفاء 
الفلسفة وصر"ف العامة عنما . والذي نلاحظه هنا أن" الفار ابي يتمشّى مع النزعة 


ج - نظرية المشلل : بعد ان انتهى الفارابي من مسأاتي حياة ارسطو 
وافلاطون وأساوبم) في التأليف» عرض لمذهبيم) ولا سا قضبّة الملشلل التي هي 
ركن من أركان اللاف بين المذهبين. فان افلاطو ن يتما وأرسطو ينفيما ويادم 
فلاطو ن على اعتباره عام المعقولات فوق عام الجس مفارقأ له» لان" العقولات 
في نظره لا وجود ها إلا" في العقل . 


فيجسب الفارابي على ذلك أن اللاف بين الحكممين في الظاهر لا في الققة 
الفمتغة د فان أرسطر بقرل وجرد مرن روعانتة فرق هدا الال وما اة 
ف انكار الملل الا ذو معان وتأويلات . وهكذا فالحكمان متفقان على أن ف 
ذات الله صوراً وملا ولولا وجود اللشل في العقل الإهمي لا كان له مثال يتحو 
علہه في ما فعله وأبدعه 2 


لقد أثيتنا فى المزء الاول من كتابنا ذا" نظربة افلاطون فى الملل»› 
ورأينا انها تكو ”ن نقطة الانطلاق وحجر الزاوبة لفلسفة الرجل ك) انها نحل في 


اہو رة اكان الاوّل الى جنب الاراء السباسة بل ”تعد اسر اجزاء اخپورية 


. ٦۷ نفس المصدر»؛ ص‎ (١) 
. ۷٤-۷١ نظربة المثل؛ ص‎ )۲( 


الفارابي ۰۳ 


وأبعدها ا 1 ورأينا كف انتقد أرسطو تلك النظر َة »> وكىف قال انف 
افلاطو ن حاو ل تفسير الكاثنات بل قائة بذانجا فضل" الطربق لان تفسير الثيء 
لا یکون بشيء خارج عنه» ولان المئل» وهي اجناس كلة» لا كن أن توجد 
خارحاً عن دهننا › اذ لا وجو د في الواقع إلا“ للحزني“' ورأينا اتا کت 
عرض ارسطو في « كتاب ما يعد الطبعة » لنظربة افلاطون في المئل ونفاها 
نفیاً لا بقبل الدال؟ , وقد وقف الفارابي على النظر يتين المتنافضتن»› ولکنه 
فراً ا كتاب الر“بوبسة ا منوب خطاً الى أوشظي: والذي هو جزء من اجز اء 
« تاسو عات » افلوطین» ورآی ان الكتاب يثبت وجو د مسل e‏ 
ولم يقن هذا الخطإ مع ان" تصر بات أرسطو وأضحة في هذا المو ضوع ومع ان 
کلامه الإنكاري“ مليء بالثو رة على تلك النظريّة . فتسك الفارابي ما وافق ميله 

وراح بوفتی ویوحد» وبحد في الخلاف ظاهرَ خلاف»؛ وقول : « ان هده 
الاقاويل اذا أخذت على ظو اهر ها لا تخاو من احدى ثلاث حالات : فاما ار 
یکون بعضا مناقضاً لبعض» وإما ان یکون بعضا لارسطو وبعضا لیس له» 
وإما ان کون يما معان وتأويلات تكفتق وإن اختلفت ظواهرها. .. فامًا ان 
بن بارسطو » مع براعته وسدة بقظته» وجلالة هذه المعاني عنده» أنه يناقض 
نفسه في علم ر واحد» وهو العم البو بي ٠‏ بعد“ ومستنکر ؛ واما أن يعض هذه 
الكتب لارسطو وبعضا لس له٤ SES a‏ الناطقة بتلك الاقاويل 
اسر من ان رظن" عضا انه منحول... » » فلم يبق بق" اذن إلا" الاختلاف في 
الظو اهر لا في المعاني . واعتاداً على فكرة افلاطو نة في المثال الذي ينجو عليه 
العقل الإ يمي" ثبت الفارابي وجود 'مثلر ضرورية في العقل الاهي" لإبداع ما 
ابدعه» والا ll‏ الإبداع . وهكذا بغر القارابى فكرة افلاطون في ال لثل 
القامة بذاتها وينتقل الى فكرة اللثل او لرن ازرد عة ودغ 
لبقے برهانه؛ م نسب الى ارسطو آراء أت له٤‏ فکون ذلك فد وفق ين 
افلو طن وافلاطون لا بين افلاطون وأرسطو . 


. ۸۲-۸١ الجزه الاول من کتابنا هذاء ص‎ )١( 
. ٩۲ افس الکتاب» ص‎ (( 


2 الفلسفة العربسة في الشرق 


نظريّة المعوفة : ونظرية المعرفة متعلقة بنظربة الل . فأفلاطو ن بجحعل 
المعرفة بالتذ كر وذلك ان الاشاء الزئئة» عندما تعرض لإدراك حواسناء 
تلحى فنا ذكرى مللا وتعند النا سنا من معرفتنا الغابرة عندما كننّاء فى 
حياة سالفة» نتمتتع يشاهدة الملل الازلئة مشاهدة مباشرة . وأرسطو عل 
المعرفة بتجريد الصور من الحسوس . فيقو ل الفارابي انه لمن الوم أن نحد تناقضاً 
بن نظر بتي الحكيمين في العلم والتعلم . ول قل إن " الع عند أفلاطون تذ كر 
ورجوع الى صوّر المثل التي كانت في النفس قبل اتتحادها بالجسد» وان العم عند 
أرسطو بأتي الى النفس عن طريتى الو اس" والاختار والتحريدء فا ذلك الا 
ظاهر خلاف؛ وما ذلك الا حققة مشو هة . فان" الحكمين متفقان على مصدر 
الاختبار لمعرفة . وذلك أن الفارابي مجعل للص ور ثلاثة انواع من الوجود: 
وغ فی اله» ووجوداً في العام الروحال في الذي هو عا لما الخاص“ 
الاشباء التي نستخلصما متها ونج ر”دها بقو”ة العقل لنجعل من مادء 

والاءر الذي نلاحظه هو أن" الفارابي لا يتو قلف الا عند التذ كر 
مباشرة المحسو س والتحر يد الارسططالسى ”من الحسوس» ولا بعرض لقضبّة حاة 
النفس في عالم ا مل قبل انحدارها الى هذه الارض . وذلك انه متك بالنظر ية 
الارسططالسكة في هذا المو ضوع . فالمعرفة تجريد من المحسوس واختبار . وهو 
يعمد الى التأويل والتعديل لتقريب وجة نظر افلاطون » فقول اث المعرفة 
ربد لص ور تضم | في ذهننا الى ص ور سقق أنا تحر بدهاء وهذه الص ور السا رقة 
التحريد كامنة” فنا لا قظېر إا ا صوّر أخرى تپا وتلناسسا؛ 
وبضسا هذه الى تلك تحصل فنا المعرفة . وما ذلك > ف نظر الفارابي“ إلا 
نظريّة افلاطون في التذ كر كا هي نظريّة أرسطو . وما ذلك في الققة الا 
خر وح وأضح عن النظر ية الافلاطو نة EE‏ 

نظر َة العادة : وهنالك قضبة آخرى بعرض ها الفارابي في توفيقه بين أرسطو 
وأفلاطو ن هي فَضبّة العادة وعلاقتما بالفضلة . وقد ذكر الفاربي أن أفلاطون 


. ۷٤ طالع الجزء الاول من هذا الكتاب» ص‎ )١( 


الفاراني 1°60 


کا# ‏ س 
بقول بتغلب الاستعدادات والمول الطيعبّة على العادة وبأه من الصعب جدةا 
أن ت لاان بالعادة أخلاقه التي اکتسسا؛ وذڪر أن أرسطو بقول في 
کتاب الاخلاق لننکو ماخوس أن الاخلاق عادات قابلة للتغبر بو امطة التمر “س . 
و يضف الفغارايي أن“ اللاف عند الکمین ف الظاهر لا ف القىقة . فأفلاطون 
حعل للاستعدادات الفطر نة هة كبيرة دو کے ل کر ا من الکن ر 
مسل فطر ي“ و ان كان ذلك سدد الصعو بة . وأرسطو بقو ل بامكان تغرير الاخلاق 
ولکتهیعترف ابضاً بان" هذ ا التغرير مختلف في الصعو بة او السو لة بحسب الا سخاص ؛ 
فهو من ث“ بثقر" بوجو د الاستعدادات الفطربَة وبأن" سهولة تغبير الاخلاق أو 
صعو نتا متعاقة ذه الاستعدادات نفسا . فالحكمان اذن متفقان. وهكذا 
ممل الفارابي بأفلاطو ن نحو أرسطو و بعطي العادة هة م بعطا تاها أفلاظو ن 
الذي عل لحل“ الاو"ل للاستعدادات والمول الفطريّة الي توجه الانسان في 
حباته» والي ا تغیرها . ولهذه القضة أهمية في عام اتر بية المة 
والاجتاعتة» فأفلاطو ن برى أن التربية تنممة “ للاستعدادات الطبيعئة» وتوجه 
الانسان في الماة بحسب مہو له النفسبة واستعداداته الفطر بة» وارسطو برى أن 
الفضاة والعادة ا كتساب وعر“س» من المىكن والعادي أن تغتر العادات . 


م قىمة توسط الفا رابي بين المحكمان : لا سك في أن" الفارابي قد 
آبدی في توسطه بين اکان مقدرة حققة وبذل ا صادقاء فقد اتبع 
في توفبقه طريقة عة اة على مقارنة نصوص المكيبن وعلى تقصّي الافکار 
المنثورة هنا وهناك في كتبه) . اا ادال زا اي 
ما أثر عنما بل راح بظلب المصادر وينہل من الينابع في بحثر وعمتی نظر . إلا 
أن " عحاولة الفار ابي قامت على اساس وام هو اعتقاده بوحدة الفلسفة“ ومن َم فقد 
كانت فاسل لبعد ما بين ارسطو وأفلاطون في الرأي الفلسفي . ثم انه اعتمد في 
توفبقه على کتاب «ايثولوجبا» أي الربوبية منزلتً مع من انزلقوا و نسبواالکتاب 


لارسطو وهو اك احزاء تاسو عات ( ) (Ennéades‏ أفلوطين ۰ فو حد فیه من آز اء 
الافلاطو نة ما ساعد وهه وسشحعه على التلقريب والمع 4 
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وا لا سك" فيه أن الفارابي فى توفىقه كان باطنى“ النزعة وباط“ الهدف› فقد 
عمل على التقريب بين النظريّات » ورآى ان" المذاهب واحدة في باطنا» 
واحدة فيحقىقتماء وعد الى التأويل بل جعل التأويل مفتاح كل" صعو بة» و تقلّب 
بين الافلاطو نة والارسططاليسة» فكان رة“ أفلاطو نيا جر اليه ارسطو» 
وكان تارة أخرى أرسططاليسيًاً بجر البه افلاطو ن ؛ ومر" على بعض العقبات مر“ 
الکرام و کانتنا به لا بُعیرها اهټامه» ولا بڕید أن بتنئه ها القاریء؛ وکل ما 
رید هو لفت النظر الى ان اخلافات لا تعدو الظاهر ة3 والذي نستشعره من 
كلام الفارابي" أنه ينظر الى سقراط وافلاطون وأرسطو نظره الى سلسلة ممن 
الأنمة المعصو مين» ومذ نراه يزه أفلاطو ن وأرسطو عن إمكان الوقوع في الخطاً. 
وهكذا يدو لنا ان الفار ابي وق بین کمن بآراء ستخلصا من أعاق تفکبره 
ومن نزعته الشيعبة لا من حقبقة مذهب الرجلين . 


ولان اخفتق الفارابي في عاولته هذه فقد خط الطريق واضحة" لفلاسفة العرب 
ف الاختمار واولة التو فق » وفي التقر بب بين ارسطو والعتقدات الاسلامية» 
وفي جعل أرسطو في اصل الفلسفة الاسلامة . اما فضة التو فق بين الفلسفة 
والدين الإسلامي فقد عاطما الفارابي ك عالح قضة التو فيق بين أفلاطو ن وأرسطو› 
وقال إن“ الدين امحمّدي لا يناقض الحكبة البونانيّة» وإن كان هنالك فر وق 
ومناقضات ففي الظو اهر لا في البواطن» ويكفي لإزالة الفر وق أن تعمد الى 
التأو يل الفلسفي ونطلب القىقة الجر ”دة الواحدة من وراء الر“موز والاستعارات 
الحتلفة . فالدين والفلسفة يصدران عن أصل واحد هو العقل الفعّال؛ ومن ثم فلا 
فرق جوهر ي پينها؛ ولا خلاف بين اځکاء والانساءء بين ارسطو ورسول 
الاسلام . 
٣‏ - المنطق 

إهم" الفارابي للمنطتى اهتاماً خاصاً حى دعي « العم الثاني » بعد أرسطو» 
وله في هذا العلم تأليفات شى لر يصل البنا منما الا شرح كتاب العبارة لارسطوا 
ومقطوعات مبثو ثة هنا وهناك کا في « كتاب تحصرل السعادة» و «إحصاء العلوم» . 
وقد اتتبع الفارابي ارسطو في منطقه» والبك ممل راه . 


)١(‏ هو كتاب يقع في نحو مثي صفحة كبيرة تقوم الآن بطبعه الطبمة الكاأوليكية ببيزوت. 


الفار ابي ¥٭1 


ا ماهو عام المطق : فال الفارأبى : « صناعة النطقى تعطى حلة القو أنبن 
الى سانا أن تقو" م العقل › وتسدد الانسان نحو طربتى الصواب؛ ونحو المق ٤‏ في 
كل" ما كن ان بغلط فه من المعقو لات» والةو انين الي تحفظه وتحوطه من الخطإ 
والز "لل والغاط في المعقولات . والقو انين الى عتحن ما في المعقولات ما نس 
بؤمن ان کون قد غامل فه غااأط , وذلك أن في العقولات اساء ل مکن ان 
يكون العقل غاط فا» وهي التي بحد الانسان نفسه كأنا فأطرت على معر فتها 
والىقن ا مثل : أن الكل اعظم من جزله... وهذه الصناءة تناسب صناعة 
انحر : وذلك أن لسبة صناعة المنطى ای العقل والمعقولات كنسمة صناعة الحو 
ای اللسان والالفاظا € 

ب فوائد المنطق : قال الفارابي : « هذه حلة غرض المنطق»› وتبين من 
غرضه عظم غناه : وذلك في كل ما نلتمس تصحبحه عند غبرناء وفيا نلتنس 
تصححه عند نفسنا» وفیا بلتمس غیرنا تصحبحه عندنا" » . 

۳ _ موضوعات المنطق : قال الفارابي : « وأمًا موضوعات المنطق› وهي 
الي فا تعطى القو الن» فهي المعقولات من حىث تدل” علا الالفاظ ؛ والالفاظ 
من حسث هي دالة على المعقولات "» . 


۽ - احزاء المنطق : قال الفارابي : أمّا اجز اء المنطق في مانية : ا لمقولات 
العشر او قاطىغو رياس» والعبارةاو باري أرمنباس» والقباس او أنولوطقا الاولى» 
والرهان أو انولوطقا الثانىة »> والمواضع الد لنة > وسو فطقا »> والطابة أو 
ربطوريقاء والتعر او فبوطبقا . 

وأما انواع القاس فخمسة : القباس البرهاني وهو الذي من أنه أن بفيد العم 
القين فى اطلوب الذي نلتمس معرفته . والقماس المدلي وهو المؤلف من 


. ١١-١١ احصاء الملوم؛ ص‎ )١( 
. ٠۳ أحصاه الملوم؛ ص‎ (( 
۰ ١۷ إحصاءه الملوم» ص‎ (e) 
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الشهورات 'والمسلًات. أما ا لمشهورات فهي القضايا والآراء التى أوجب التصديق 
۰ اتاق يع الاس علا عند تقد يا كقو لا « العدل حل والكذب قي 

ما السات فهي المقدمات الأخوذة بحسب تسل الخاطب سواء أكانت حقّه 
مشمورة أو مقبولة» لن لا يلتفت فيا الا الى تسل الخاطب . والقياس 
ادل هو ایضاً ٠‏ تستعمل لويقاع الظن" القوي الذي بقترب من الىقن من 
غير أن يكون يقينا . والبرهان السو فسطائي وهو الذي من أنه أن يوم فيا لس 
م ا فاه ان لی ق .. والقىاس الحطابي" وهو الذي رمي 
ای الاقناع القريب من الظن القوي . والقاس الشعري وهو الذي ستممل 
الانسان عن طر بق العاطفة واخال ت 


۳ فلسفة ما بعد الطسيعة 


جاء الفارابي في زمن كانت فه آم المشكلات الفلسفة قد تحد“دت وصادفت 
حاولا ختلفة ومتناقضة › معنا أصداءها عند عرضنا للفلسفة البونانكة في اطزء 
الاو“ل من‌هذا الكتاب. وقد جاء الإسلام وتعدادت فه الفرق حول مشکلات 
e‏ ومر يكن بوسع الفارابي أن يظل؛ 8 

ن الو الديني والفكري لعصر الذي عاش فه > وكان لا بد يع هذه 
ا أن تثبر اهټامه وعنايته . 


ممن المشكلات الفلسفية »> فضبّة الواحد وعلاقته بالكترة ١‏ . وقد ظلّت 
هذه امشكلة تعالج فی المدارس البوتانية على الصعسد الطبعي؛؟ أمّا في مدرسة 
الاسكندرية وف العام الإسلاي فقد انتقلت الى الصعرد الديني ومع أن 
طريقة معالتما ل تختلف »> فات" مغراها قد تعر تغبراً تاماً » وأصح هدف 
مدرسة الاسكندرية » کا أصح هدف مفكري الاسلام من بعد « پناءِ نظام 
الكو ن يوفتق بين مقتضيات العقل وبعض الضرورات الدينية . وفي نظام كمذا 
تصبح قضة العلاقة بين الواحد والكثرة نقطة الانطلاق والد“عامة الاولى للننبان 


(۱( راجع ما قلناه عن هذه القضية في الجزء الأول ص ٤۷‏ وه و۳٥‏ وا۷ و۱۲۰. 


الفار ابي ۰۹ 


الفلسفى بأسره'» . وقد بنا في الحرء الاول" كيف أن افلوطان حعل المشكاة 
الفلسفسة جزء من المشكة الدينة . 

نشا التفكير الفلسفي » أو“ل ما نشا في الاسلام » في صلب التفكير الديني» و اننشر 
فى مدارس المعتزلة قبل أن يتناوله الفلاسفة» فدار النقاش حول طببعة الله وصفاته 
وعلاقته بالكو ن. ونشأت نزعتان متباينتان» ج رأبناء نزعة عقلبّة بتزعمما ا معتزلة» 
ونزعة مادّبّة تشه الله بالخاوقات. وقام من جد بينها حاولا متوسطة ختلفة . 


نما كان مو قف الفاراني من هذه القضة ۹ 


أ - الواجب الوجود والمسكن الوجود : 

فبل أن بدا الفارابى الحث في طعة اه وف صقاته» يقم الموحودات 
مان : و احدھ) اذا اعت ر ذاته حب وحوده ولي مکن الو حود؛ والثاني 
اذا اعتر ذاته وجب وجوده ویسی واجب الوجود "» . 


-. المكن الوحود بذاته والواحب الوحود بغیره : وهو الذي لا بد 
لوجوده من علة؛ والذي اذا و جد کان و اجب الوجو د بغیره؛ الور الذي لا 
بوحد بالفعل الا اذا وحدت الشس“؛ فہو عمكن ال وجو د بذاته فيل وحود الشمس 
وهو غير ضروري" الوجود بطبيعته؛ أمًا اذا وأجدت الشمس فهو واجب الوجود 
بغبره . وهذا المنكن الوجود برهان على وجود العلّة الاولى اذ لا بد“ للاشاء 
المىكنة من انتهاما الى شىء واجب هو الموجود الاول اذ ان سلسلة المىكنات 
تعتاج» مها امتد“ّت» الى من يعطم الو جود لاا لا قستطيع ان تعطي ذانما 
الوجود» فلا بد ها من كان واجب الوجود بعطيما هذا الوجود . 

l. Madkour, la place d'al-Farabi, p. 46. ( 


)۱ 
(۲) قي الصفحة ٠١۹‏ وما بعدها . 
(rj‏ عيونت المسائل» ص .0 . 
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٣‏ الواحب الوحود بذاته : هو الذي تقضي طبمعته بوجو ده» وهو الذي 
اذا « فر ض غير موجود ازم منه ګال . ولا جوز کون وجوده بغیره . وهو 
السّبب الاو"ّل لوجود الاشاء» وهذا الواجب الوجود هو ما نسميه الله . 


ب طبعة الله : 


١‏ - الله هو الوجود التام" : هو وحود غر علة انه « بريءَ من جع 
أنحاء النقص »> وهو افضل الوجود وآقدم الوجود»ء ولمذا هو ازليً دانم الوجود 
بمجوهره وذاته» وهو بجوهره كاف في بقائه ودوام وجوده . « ولا یکن اف 
کون وجود آصلا مثل وجوده» . ووحوده «خاو من کل ماد ... .و 
ايضاً له صورة لان“ الصورة لا كن أن تكون إلا" في مادّة . ولو كانت له 
صورة لكانت ذاته مؤتلفة من مادة وصورة» . ومن ثم فوجود الله سمط غير 
مو كنب . وهذا الوجود لا كن ان ييكون لشيء خر لأنه تام*» والشيء التام ' 
الوجود هو « ما لا یکن ان پوجد خارجاً منه وجود من نوع وجوده...» کا 
ان التام“ في ال جال هو الذي لا يوجد مال من نوع جاله خارجاً عنه» فال اذن 
واحد لا شریك له . ولو کان اه اکثر من واحد لکانوا إما مټاثلین فی کال 
الوجود وهذا مستحیل؛ وما متغایږین في شيء فیکون الشيء الذي غږ فيه کل 
واحد منم الآخر جزءاً ًا به قوام وجودم واشيء الذي اتر كوا فه هو المزء 
الآخر»» ومن ثم فيكون فيهم ت ركيب من أجزاء» وهذا أبضاً مستحيل . ولا 
کان اله سطاً استحال علمنا تحديده» لان التحديد هر تركيب» هو تعريف 
بالتوع والفصل ك) في الصور» او هو تعريف با اة والصورة كا في المواهر؛ 
وهذا كله مناف لبساطة الله . 


ومع ذلك فاننا نعرف أيه ولكن" معرفتنا له غير دفقة وغير واضحة» مع 
أن معرفة الاشاء تكون فنا دققة وواضحة بقدر ما هي کاملة في الوحود . 
فلا كان الله الو جو د التام كان لا بد" ان تتكون معر فتنا له أوضح معر فة وأدقَلّما› 
ولكن" ذلك الوجود الا لمهي مطلق الکال وهو من مم فوق قوانا الإدرا كّة» 
فعي من َم" لا تستطيع إدر اكه إدراكاً لا متناهياًء» وهي التناهية في إمكاتاتماء 


الفاراي 1۱ 


وهو اللامتناهي في وجوده وکاله . فهو كالنور الشديد الذي بىر العان . 
الى ذلك اننا غائصون في الما“ة» والمادة e‏ 
كثاقة المادة بقدر ذلك نستطبع التوصل الى معرقة الله معرفة أوضح وأكل. 
٢‏ صفاته : صفات الله لا تختاف عن جوهره لانه واحد سط . فو اذن 
« بجوهره عقل بالفعل لان المانع للصورة من أن تكون عقلا وأن تعقل بالفعل 
هو المادة الي فسا يوجد الشيء» می کان الشيء في وجو ده غير تاج الى مادة 
كان ذلك الشيء ء حو هره عقلا بالفعل . وتلك حال الاول . فو اذن عقل بالفعل . 
وهو ايضاً معقول بجوهره» فان" الانع ايضاً الشيء من ان يكون بالفعل معقو لا 
هر الادة ؛ وهو معقول من جبة ما هو عقل» لان" الذي هوبته عقل لس تاج 
فی ان کون معقو لا الى ذات اخری خارجة عنه تعقله» بل هو بنفسه یعقل داته 
ا من ذاته عافلا وعقلا بالفعل وبأن" ذاته تعقله معقو لا بالفعل '» 
وهكذا فان الله هو العقل والمعقول؛ العاقل وموضوع ما يعقل» وهو لا يطلب 
في غيره موضوع ما بعقل . « فالعقل والعاقل والمعقول فه معن واحد» وذات 
واحدة» وجوهر وأحد غير منقسم » . 


وكذاك القول في ان عالم» د فہو لا بحتاج في ان بعلر الى ذات اخری بستفيد 
بعلا الفضلة خارحةَ ˆ عن ذاته» ولا في ان یکون معاوماً الى ذات ت اخر ی تعامه» 
بل هو مکتف حوهره في ان يعلم و بعلم . ولس عامه بذاته شا سوی 
حوهره؛ فانه بعل ذاته وانه معلوم» واه علم؛ فهو ذات واحدة وحوهر 
واحد' 

و كذلك في انه حكم « لا بحكبة استفادها بعلم شيء خارج عن ذاته بل ف 
ذاته كفابة في ان بصيو حکيما بان بعلم ذاته » 


واهه حق لاله موحود»؛ ووجوده امل وجود» وهو حق لانه « معقو ل 


. ٠١ ~۹ آراء أهل المديئة الفاضلةء ص‎ )١( 
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صادف به الذي عقله ا لمو جود على ما هو موجود» . 


وايله حي بل هو الناة نفسا٤‏ « وانه حي وانه حباة معنی واحد» . ولا 
يعني ذلك ان" الله حياة طبيعية مادية قوامما المر كة» ولكن حاته فى انه عقل 
الفعل و معقو ل بالفعل» فهو ابداً عاقل . وحياته ذات واحدة وجوهر واحد . 

واه مغتمط في عظمته وجلاله ومحده غير المتناهة . فېو « حب ذاته ویعشقېا» . 
وهو العاستق والمعثوق . وهو « الوب الاو“ل والمعشوق الاول احبه غير او 
ل محبّه وعشقه غیره او لم بعشقه '» . 


ففي هذا البحث ب * الفار ابي اهتاماً كلا لاظہار وحدة الله وساطته» وان 
صفاته لا تخرج عن حو هر ه٤‏ رقت اجى من هذه الناحبة بالمعتزلة 8 اما ما پتعلق 
بالامماء اخسنی فذھهب الفار ابي الى أا نستطع ان نطلی على اله ما اردنا من 
الاعماء الى تدل“ على تلف علاقاته مع حلوقاته ما هو من جة العظمة والكال. 
وهذه الاماء لا تدل" من ثم على تركب في الطبيعة الاميّة ولا على صفات تخرج 
عن حوهره . 


تلك هي نظر د د الفارار بي الى امه تعالى» وهي > کا لا مخفی مستقاة” من فلسفة 
ما بعد الطببعة لأرسطو ومن النعالم الاسلاميّة» ومن التأمّلات الأفلاطونيّة.. 
وإل الفارابي بعيد“ عن خلتقه» لا يكن الوصول إلبه الا“ بالتأمل والتجارب 
الصوفة . وهذا ماكان موضوع جدّل في الفر ق الاسلاميّة» وهذا ما جعل 
رجال الفقه يتنكرون للفلسفة والفلاسفةء لان إله القرآن هو إله قريب من 
خلائقه» عام ام العم مجميع أعاهم وأ حوالمم» له من الصفات غير ما بتصو ره 
الفلاسفة . وقد أخذ الفا رابي عن ارسطو راه في ان انه لا يعار الكاثنات ولا يعقلما 
او جل المعقو لات التي بعقاما الانسان من الا شياء الي هي في مو اد“ فليست 


تعقلما ألا نفس الما وة لاا أرفع رتبة بجواهرهاعن أن تعقل المعقولات التي هي 


. ١۸-١۷ نفس المصدر؛ ص‎ )١( 
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دو نا . فالاو ّل بعقل ذاته اذ کات ذاټه دو حه ماھ ی الموحودات کاہ'» فاة اوا 
عقل ذاته فقد عقل نو حه ۾ ا الموحودا ت کلاء ان سار الو حو دات ت ِم اتس 
کل" واحد منما الوجودعن وجوده' .۰ وهكذا فالقارابي بو كد عدم معر فة 
الله لحز تات خارجة عن ذاته ونه يعامما بطربقة غير مباشرة» أي بكو نه علة ها 


وما يكن من أمر فان آراء الفارابي في الله وصفاته كانت أساماً في فاسفة 
اين سينا وابن رشد» وكأن هما الاثر البعيد في التفكير الفلسفي“ العر بي . 


۲ - ابض 
او صدور المىكن عن واحب الوحود 8 عواتب الأو حودات 


اله في نظر الفار ار بي عقل بعد عن المادّة» ها علاقته بالکائنات المادية» وهو 
واحد» فکیف ات 2 الكثرة دون آن بفقد وحداندته ? وهل صدرت عنه 
الكاثنات في زمان أم هي فدية بقدّمه ٩‏ تلك هي القضاا التي يعا ما الفار ابي في 
هذا الباب . 

| ما هو الف : e‏ 
عبر عنما أصحاب الافلاطو نة الحديثة باستعارات تشبيمئة م نجل حقيقتما . آم 
الفار ابي ذقد استطاع ان بحد”د الفيض بطر بقة عقلىة وذلك بقوله ا“ انه یعقل 
ذاته وان“ العام صدر عن عامه بذاته» قال : E LE Es‏ عا 
بذاته» وبأنه ميدأ النظام ابر في الوجود على ما حب ان کون عله . فاذا 
عالمه عة لوجود الشيء الذي يعامه » . يفي اذن آن عل اله يتا حتی بوجد 
هذا الشيء» لان عل الله هو عل بالفعل ٤‏ ويكفي ان يعم انه ذاته التي هي علة 
الكون لكي یکكون الكون . فليس اذن في صدور المو جودات عن الله حر كة 
او آلة» لان الفىض علة عقلية . وهذا الو جود لا يقد الله 3 لان اله لس 
محاجة اله . قال الفارأبي : رلا کون وحود ا هجتا له بوجار من 


)۱( السياصات المد نية» ص ه٠‏ وا . 


الفلسفة العربة )۸( 


۱1٤‏ الفلسفة العرببة في الشرق 


الوجوء» ولا على أنه غابة لوجود الأول ج يكوت وجود الان من حة ماهو 
ان غابة أوجود الابوين من جبة ما ها أبوان . بعتي أن الو جود الذي يوجد عه 
لا کا ج کون الك عن جل الاشاع الى نكر ن مارات 
TENSES N OS E a E E‏ 
لبس وجو ده لاجل غیره» ولا پوجد به غیره حتی کون الغرض من وجو ده أن 
بوجد سار الاسشاء؛ فکون لوجوده سیب خارج عنه' » . 


ب طوبقة الفيض : أثبت الفارابي ك اثبت أفاوطين قبله أن « اللازم عن 
الاو“ل بحب أن يكون أَحَدّي الذّات» لان" الاو“ل أحدي الذات من كل 
جة» ويقتضي الواحد من كل" جة واحدآء وبحب ان يكون هذا الأحدي" 
الات أمرآ مفارقاً"» . بيد الفارابي أنه لا يكن ان بصدر عن الو احد الكامل 
ف أحدیته إلا موجود أحدي““» وذلك أن“ الفىض بصدر عن عم الله بذاته» وحعل 
الصادر عن ذات اله متعددا يعنى تعدد الزات الإهة الى هى مثال الوجود» 
ذلك مستعل > وريد القاراي: أن هذا الرآحة الى بضدز عن دات اله ع 
ان کون مفارقاً أي بعنداً عن الادةء لأن” ذات اه دسبطة بعدة عن المادّة 
والجسم . وقد اثبت الفارابي ايضاً ان «في تعقل الله والعقول قوة الفيض 
والخَلق » . ويكفي ان نعقل سيا حى تنحر “ك قوی اسم لانجازه وعله . 

وهذا الموجود الاول الصادر عن دات اله هو العقل الاول وهو عکن 
الوجود بذاته واجب الوجود بالكا الاو“ل اي الله» وهكذا يبز الفارابي في ما 
دون الله بين اة والوجود» ويجعل الوجود في ما دون الله عرضاً يضاف الى 
الهو ية . وهكذا فالكا تنات كہاء ما خلا الله »> مسكنة الوجود الفعلى“ من حبة 
هوّيّانهاء ولكي توجد بالفعل لا بد“ ها من عة فاعلة هي الله ٠,‏ 


وهذا العقل الاول اجرد عن المادة واحد على انه واجب الوجود بالل لكنى 


. ٠١۹ آراء اهل المدينة الفاضلة» ص‎ (١) 
. ه٤ رسالة في أثبات المفارقأات» ص‎ (۲) 
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لا خلاو من ت ركب على أنه مكن الوجود بذاته لتعداد الاعتبارات في عله» إذ 
انه يعقل من جبة واجب الوجود ويعقل ذاته من جبة اخرى» فبدرك آنه عكن 
الوحود ربذا_ه واجب الوجود بغيره . وھکذا بأقىه تعد ده من داته کا تأقىه 
وحدته من الله . ومن تعدأده العارض في هذه الاعتبارات الختلفة في عله صار 


سبل“ لإبداع الكثرة في الكون . 


وما أن التعقتل والإبداع ميءَ واحد ف العقول 2 عصل من العقل الاو “ّل» 
بانه واجب الوجود وعالم” بالاو“ّل» عقل ”خر . ولا يكون فيه كثرة إلا“ 
بالوجه الذي ذكرناه . وعصل من ذلك العقل الاو"ّل» انه مكن الوجود وبانه 
بعل ذاته» الفلّك الاعلى مادته وصورته التي هي النفس . والمراد بهذا أن هذين 
الشيئن بصیران ساب سدٿن» اعنی الفلك والئفس » . 


ومن العقل الثاني حصل عقل” ثالث ومماء ثانية أعني كرة الكو كب الثابتة» 
ويحصل من العقل الثالك عقل”رابع وكرة زأحّل» ومن العقل الرابع عقل 
خامس و كرة المشتري» ومن العقل الامس عقل”سادس و كرة ا مر يخ» ومن 
العقل السادس عقل سابع و كرة الشمس»> ومن العقل السابع عقل ثامن وڪرة 
الزثهرة» ومن العقل الثامن عقل تاسع و كرة عطارد» ومن العقل التاسع عقل 
عاشر و كرة القمر . 


« وعلى هذا بجصل عقل وفك“ من عقل ‏ ونحن لا نعم كميّة هذه العقول 
والأفلاك إلا“ على طريتى اة الى ان تنتهي العقو ل الفعالة الى عقل فال عر ”د 
من المادة» وهناك ت عدد الافلاك . ولس حصو ل هذه العقو ل بعضا من بعص 
متسلسلا بلا نهابة . وهذه العقول ستلفة الانواع» کل“ واحد منہا نوع على حدة . 
والعقل الاخير ملا سبب وجود الانفس الارضية من وجه» وسبب وجود 
الأ ركان الاريعة» بوساطة الافلاك» من وحه آخر'» . وهكذا تصدر عن العقل 
الاخير الميولى المشتركة بين حميع الاجسام . وهذه العقول كلما مجر دة عن 


. عيون المسائل» ص ۷ وه وه‎ )١( 


۱١‏ القلسفة العر ية ف الشر فى 


المادّة» وهي أبداً عقو ل بالفعل . وفيا أن اله يعقل ذاته فقط» نرى هذه العقو ل 
تعقل ذانما وتعقل واجب الوجود» . 

ونشبت هنا فصلا من كتاب « آراء اهل المدينة الفاضلة » شرح فيه الفارابي 
القىض› وعنوانه : 

القول في المو جودات الثواني و كىفسّة صدور الكشر 

«ويغيض من الأوّل وجو د الثاني» فذا الثاني هو أيضاً جوهر غير متجِسّم أصلا 
ولا هو في ماد . فو يعقل ذاته ويعقل الاوٴّل ولس ما بعقل من ذاته هو شىء 
غير ذاقه فا يعقل من الاو"ّل بازم عنه وجود ثالث . وما هو متجوهر بذاته التي 
تخصه يازم عنه وجود السماء الاولى . والثالث أيضاً وجوده لا في مادّة وهو 
بجحو هره عقل وهو يعقل ذاته ویعقل الا ول فا بتحوهر به من ذاته الي تخصه یاز م 
عنه وجود كرة الکو اکب الثابتة . ونا بعقله من الاو أل بازم عنه وجود رابع 
وهذا أيضاً لا في مادّة فهو يعقل ذاته ويعقل الول فيا بتجوهر به من ذاته الي 
تخضه ازم عنه وجود کرة زحل . وما یعقله من الا ول ازم عنه وجود خامس 
وهذا اخامس أيضأً وجوده لا في مادٌة فمو بعقل ذاته ويعقل الا ول فيا بتجوهر 
به من ذاته يازم عنه وجود كرة المشتري. وبا بعقله من الاو“ّل يازم عنه وجود 
سادس وهذا أيضاً وجوده لا في مادة وهو يعقل ذاته ويعقل الاوّل فيا بتحوهر 
به من داته پازم عنه وجود كرة المر يخ . ونا يعقله من الأول بازم عنه وجود 
سابع وهذا أيضاً وجوده لا في ماده وهو يعقل ذاته وبعقل الأول فيا بتجوهر 
به من ذاته ازم عنه وجود کرة‌الشس. وبا بعقل من الاوٴٌل ازم عنه وجود 
ثامن وهذا أيضاً وجو ده لا في مادَة وبعقل ذاته وبعقل الاو ٴل فيا بتحوهر به من 
ذاته التي تخصه يازم عنه وجود كرة الزهرة . ويا بعقل من الا ول يازم عنه وجو د 
تاسع وهذا أيضاً وجوده لا في مادّة وهو يعقل ذاته ويعقل الاو“ل فبا بتجوهر 
به من ذاته پازم عنه وجود کرة عطارد . وا بعقل من الا ول ازم عنه وجود 
عاشر وهذا أبضاً وجوده لا في مادَّة وهو يعقل ذاته ويعقل الاو“ل فيا بتجوهر 
به من‌ذاته بازم عنه وجود کرة القمر . وبا بعقل من الاو ليازم عنه وجو د حادي 


الفار ابي 11۷ 


شر وهذاالادي عشر هو أيضاً وحوده لا في مادٌة وهو دعقل ذاته ويعقل الأول 
ولکن عنده بذ بنتهى الوجو د الذي لا محتاح ما يوجد ذلك الوجودالى مادة ومو ضوع 
صلا وهي الاشاء المفارقة الي هي في جو اهرها عقر ل ومعقولات . وعند كرة 
القمر بنتهي وجو د الاجسام النغاوة وهی هي الي بطبمعتا تتح رك دوراً» 


ولن كان عدد العقو ل هنا أحد عشر عقلاء فلأن الصادر عن واجب الوجود» 
وهو العقل الاو“ ل ف سلس لة الفىض“› تعد“ و بالنسىة أ الاو“ ل اي ای واحب 
الوجود . 


٣‏ اسار 


بنى الفار ابي نظام الكو ن بأسره على نظر ية الفيض» لكنه لم يكن هو الحترع 

هذ االنظام ألذی ي بجع عېد الى قدام ی مفکر ي النونان» وقد أخذه عنم أفلاطو ن 

وأرسطو . والكون» وفقاً هذا النظام » مر كب من أفلاك كر وبّة بعضا داخل 

بعض» حمل أقصاها عن لمر كز» وهو أكبرهاء الكو اكب الثابتة» وحمل كل 

واحد من الافلاك الباقة ارا من السارات . فېناك انىة افلا تدور حول 

الارض المايتة ف الوسط› وقد أضاف الفار أي الى هذا النظام فا اسفاً عله 
وراء فلك الكو اكب الثابتة واه الماء الاولى . 


أا حر كة هذه الافلاك فحر كة مستديرة أزليّة؛ وبرى أرسطو أن عر" كما 
ا الله وهو فه متح ر" ك» کا برى أن" لكل" فلك من الافلاك عقلا و لکل کو کب 
من الكو اكب الستارة نفساً عاقلة» لكنّه يعقلد النظام فبجعل عدد العقول 


ونفو س الافلاك حخسة ومين . 


ما الفارابي» فام بجعل خارجا عن الحر"ك الاو ال سوى عشرة د عقو ل بدیر کل 
واحد من الاسعة الاولى منہا فلکاً ٤‏ ونعنی العقل الع اشر“ وهو العقل الفعال › 
بعام ما دون فلك القہر 


ولكل من هذه الأفلاك نفس تحر" كه» وتستمدة هذه النفو س قو نها من عقل 


۱۱۸ الفلسفة العر بية في الشرق 


هذا الفلك» كا تستمد حميع العقول قو “نما من الحر”ك الاو“ل . 
العفل الفعًا ل وعلاقته العام : 


م یکن لاعقل الفعال عند الفارابى دور ف حر كة الا فلا والکو اکب »› 
لان هذا العقل يعنى بعالم ما تحت فلك القىر» أى بعالم الكو ن والفساد . 


ويعتر الفارابي أن العقل الفعال هو « سيب وجود الانفس الارضئة من 
وجه وسبب وجو د الاركان الاربعة ( أي الماء والهواء والنار والتراب ) بوساطة 
الافلاك من وحه آخر ' » . وذلك أن“ من تحر “ك الافلاك وعاسة عضا ىعض 
تحصل العناصر الاربعة وغتزح امتزاحات مختلفة النسب وال ركات وتحصل عنا 
الاجسام . وهذه « الاجسام الكائنة ممن الاركان الاربعة فوى تعطسا 
الاستعداد لافعل وهي المرارة والبرودة > وقوى تعطمما الاستعداد لقبول الفعل 
وهي الرطوبة واليبوسة"» . ولكنتها كلتما مر كبّة من هيولى وصورة . 
« والصورة قو اما بال ماد“ة والمادة موضوعة لجل الصو ر» فان الصور لاس ما قوام 
بذوانما وهي محتاجة الىأن تكو ن مو جو دة في مو ضوع» وموضو عبا المادة» والمادة 
إا وجو دها لاجل الصور "» . لكن الماد “ة لا حصل على الصورة» ولا تنقل من 
صورة الى أخرى» إلا“ تحت تأثير فاعل خارج عنما . وهذا الفاعل هو العقل الفعًال» 
الذي تسمه الفارابي « واهب الصور» . 


اما ترتدب الكو ن» في رأي الفارابي» فو على الشكل التالي . لد قال : 
« المبادىء التي با قوام الاجسام والاعراض التي ما ستة أصناف› ها ست مراتب 
عظمى »> كل" مرتبة منها بحوز صنفاً ما : السدب الاوّل في المرتبة الاولى . 
الاسباب الشواني في المرتبة الثانة . العقل الفعال في المرنبة الثالثة . النفس في 
المرتة الرابعة . الصورة في المرتة الامسة . المادّة في ار تة السادسة . ف) في 


. ٩ عيونت السائل› ص‎ )١( 
. ۱۸ عيون السائل؛ ص‎ )۲( 
. ۷ السياسات المدنية» ص‎ )+( 
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المرتبة الاولی منہا لا کن ان یکون کثیرآء بل واحدا فرداً فقط . وام فی 
کل واحدة من ساإر المراتب فو كير . 


وثلائة منا لست في احسام وهي السب الأول والثواني والعقل الفعًال . 


وثلاثة هي فياجسام و ليست ذواتها اجساماًء وهي النفس والصورة والمادة. 
الناطق› والنات»› والسم المعدني› والاستقسات الاربع' « ۰ 


فالاو“ل هو السبب في وجو د الاسباب الثواني. وعن كل من الاسباب الثو اني 
محصل وجود فلك من الافلاك ك| رأينا؛ وعن الاخير» بحصل وجود الكرة التي 
فہہا القءر ؛ وعن العقل الفعال حصل وحود ما دون فلك القمر. ولسمي الفار ابي 
الول «ال»» ويستي الثاني «الروحانيت واللاتكة وما أشبه ذلك»» وبستي 
العقل الفعال « ااروح الاين وروح القدس" » . 


والانفس في رأي الفارابي كثيرة» - « مها أنفس الاجسام السماوية» ومنما 
نفس البواف الناطق» ومنما أنفس البوان الغير الناطق » . 

ب _ قبمة هذه الآراء : هكذا بنى الفارابي نظريته في الفيض ونظام 
الكون» وقد حاول أن يقر “ب فما بين النظر بات القدمة ك) حاول ان ينظر في 
الامور نظرة ترحندية إسلامية متأثرة شديد التأثر بالآراء الاسماعيليثة . وانك 
وانت تقرأ ما كتب في نظام العقول تذ كر أرسطو الذي قأل بوجود جوأهر 
مفارقة للمادة لا تقع تت الحو اس“ أو ها الله» الجر ”ك الذي لا بتحر“ك» والعقول 
التي تحر "ك الافلاك السماوية"؛ وإن م محدد أرسطو عدد تلك العقو ل فقد حد دتما 
الإمماعيلّة الي معت بين نظر ية أفاوطين في الفبض و نظريّة بطليمو س في تر كيب 


. ٣ السياسات المدنية» ص ۲ و‎ )١( 


(۲( المر جع ذاله» ص ۳ . 
(*( طالم الحرء الاول من هذا الكتاب»؛ ص ۸١‏ . 


0 الفلفة العربة في الشرق 


الكون» والتي آدخلت عقولا عددها عدد الافلاك» فكانت الافلاك تسعة لكل“ 
فلك منها عر ”ك مفارق هو عقله» وعر ”ك مماشر هو نفسه ؛ وأما العقل الماشر 
فهو العقل الفعًال» وواهب الصّور لانه بنقل الكا نات الموحودة ف عام الكو ن 
والفساد من القو"ة الى الفعل . ولكي بحافظ الفارابي على عقمدة التوحيد عمد الى 
الفكرة الافلاطونية في إبداع اله للكون»؛ وهكذا دفع وم الصابثة المؤمة 
للكو ا كب» فجعل الله الاو“ّلء واعتبر العقول من إبداعه» ولكنه أ يتج من 
بعض نواحي الاولرّة الشيعيّة» فخو”ل العقول السماويّة قو”ّة الإبداع» وهي من 
صفات الله» وحسب انه لإ بخرج عن العقيدة الاسلامية عندما جعل ذلك الابداع 
بواسطة الله علة العلل . وهو بنظريته هذه يقترب من فكرة الامماعيلئة الي 
سمّاها الطتو سي" قوة الإبداع وأمر الفيض الذي بلغ العرش ومنه الكرمي" ثم 
هط من فلك الى فلك حى بلغ فلك القمر ؛ وبقو”ة هذا الفعض سقطت سعاعات 
الكو اكب عن طريتق فلك القبر على الاركان وأثارت نشاط العناصر » فأصبح 
التحر“ك الذي هو علتّة اجقاع العناصر وافتراقما أمرآ ضروريًاً" . 


وقد اتتبع الفارابي ارسطو في نظريّة ققدم العام ؛ ولكي لا خرج عن 
العقدة الاسلامة» حاول التو فيق ن فدم العام کا علمه ارسطو ورن فکرة 
الى التي عتما الدّن؛ فجعل العقول من إبداع ايء وان لم يكن ذلك 
الابداع في زمان» وهكذا لم يصل في هذا المو ضوع الى حل راض . ثم أنه 
حاول ان زه الله عن التعد“د واللادة» فعبد الى وساطة العقول» ولكن ) 
يستطع أن يوضع كبفية خر وج ا مادة من هذه العقو ل الجر “دة عن ا وهكذا 
تهر "ب من الماد”ة» وقام بدورة ظوياة» ثم وقع في الماد"ة نفسماء وأخرج كذلك 
عام الكون والفساد من عا اللا"فساد . وهكذا بظمر لاان سلسل العقول لا 
تعطي حلا“ مرضباً مالم الطبيعة . 


ومن ادير بالذكر في هذا الباب أن" إخوان الصتفاء واب سينا بوت 


(۱) نفس الصدر»؛ ص ۲۰۹-۲۰۷ . 
(۲) نفس المصدر؛ ٠٠۸‏ . 


الفار ابي ۱۲۱ 


الافلاأك ملالكة « خلقېم اله تعالى E‏ 
خلفاء الله في فلا که . .. تجري احكام هذه الكو اكب في هذه الكاثنات التي تحت 
فلك القمرء وها افعال E‏ خفة تدق على أ كثر الناس معر فتہا 
و كىفىتېا'» . ولکن' هذا کله لا فق والآ يات القر1 نة فاملالكة في الق رآن 
انس مم قو الإبداع . 

وهكذانرى ان الفارابي قد بذل جمودا جمة في التقربب والتوفيق والتفسير؛ 
ولكنه لإ بترك لنا في هذا الباب ما برضي العقل البصير . 


٤‏ - انس 


ذهب الفارأبي »> کا ذهب فلاسفة السونان من قبله؛ الى الاعتقاد أن وحود 
النفس بتعد“ى عالم الانسان الى غيره من الک نات » واذا للسماء في نظره نفس وللعا) 
نفس آخری» واذا لکل EE aS‏ 


ومن الطسمعي أن تکون أنفس الاجسام الّماوية مباينة لاش الانسان 
والجوان والنبات « في التو ع٤‏ مفردة عنا في جو هر ها٤‏ و بيا تاجو هر e‏ 
السّماوية وعنما تتح رك دوراء وهي أشرف وأ كمل وأفضل وجوداً من أنفس 
أنواع الحدوان التي لدينا . » وهي دائ بالفعل» ولم تكن بالفوة أصلاء « ولبس في 
الاجسام الناوبّة من الانفس لا الحساسة ولا التخيّة بل إت ها التفس الي 
تعقل فقط› وهي ڪانسة ف ذلك بعص الجا نة لافس الناطقة" » عند الإنسان . 


ه اتنس الشربة 


١‏ - طمبعتها - أصلها - مصبرها : اتتبع الفارابي أرسطو في تحديد التفس» 
فقال انشا « استكال أو"ّل لسم طببعي آ لي دي حياة بالقو“ة" . » وقد عدّها 


(۱( طالم الجزه الاول من هذا الکتاب» ص ٠٠٤۲‏ . 
(۲) السياسات الدنية» ص ٠‏ . 
(*( مسائل متفرقة؛ فصل ٠‏ . 


1۲ الفلسفة العرببة في الشرقى 


مع أرسطو صو رة للجسدء إلا“ أنتّه» وإن تزع في نفستاته نزعة“ 
لا ازم المع م البوناني الى النباية» ففها تراه بعد النفس صورة 
ا ا ای ت ا ر للحسد . 
8 براهين كثبرة : ر الاو“ل أنما تدرك المعقولات»› والمعقولات معان 
حر “دة عا عا سو اها کالماض والسواد ' » ولو حصلت العقولات في اسم لكان 
حصل ها مقادر وأشکال وأوضاع وخرجت من کو نپا معقو لة . «الثافي ا 

تشعر بذانما . ولو كأنت مو جو دة في آلة لكانت لا تدرك ذاتما من دون أن تدرك 
معا آلتہا فكانت بينما وبين ألتما 1ة ويتسلسل [ إلى ما لا نهابة له] . وما يدرك 
ذاته فذاته له وکل موجود فی آلة فذاته لغبره . اثالث أنسّبا تدرك الاضداد 
معا بجحيث بتنع أن نوجد على ذلك الوجه في الادّة . الرابع إقناعي أن“ المقل قد 
بقو ى بعد الشيخو خة . واذا كانت ( النفس ) لم بحب أن تفسد بفساد الماد ا لمو جبة 
لدو ثا المتكشّرة بعدها المعبنة لوجود نفس من دون أخرى مثلها» . 


فمن طبيعة النفس ينتح آنا تبقى بعد فناء البدن . قال الفارابي : « ولا جوز 
وجو د النفس قبل البدن كا بقول افلاطون» ولا يجوز انتقال النفس من جسد إلى 
جسد کا بقو ل التنا سخدو ن e‏ سعادات وسقاوات› وهذه الاحوال 
متفاو تة للنفوس وهي أمو ر ها مستحقئة " » . والنفس تفيض عن العقل الفعًال› 
واهب الصو ر لانًا صورة الجسد ك) رأينا » وذلك عندما تصير مادة الحسد فى 
الررحم فابلة 4ا . ويقول في « الدعاوى القليّة » : « وإ النفس الناطقة لها هذه 
القوة ( الادراك ) جوهر واحد هو الانسان عند التحقىق . وله فروع وفوی 
مندشة منها في الاعضاء؛ وإنما حادثة عن واهب الصور عند حدوث الشىء المستعد" 
لقبوله فيه وهو البدن أو ما في فوته أن يصير بدناً ... وإن النفس لا يجوز أن 
تكون موجودة قبل وجو دالبدن» وإنما لا جوز أن تتكر”“ر في أبدان مختلفة› 
وإنّه لا جوز ان يكون لبدن واحد نفسان . وإنتا مفارقة باقية بعد الموت› 


. رسالة في اثبات الفارقات» ص ب‎ )١( 
. ۲١ عيونت المساثل؛‎ )۲( 


الفار اي ۲۳ 


فليس فيما قوّة قبول الفساد ا 

وقد اختلف مؤر”خو الفلفة حول رأي الفارابي في مصير النفس بعد الموت› 
فمنم من أثبت اعنقاده بخاودها ومنہم من نفى ذلك . والققة هى أن" الفارابي 
م بتخذ في هذا الموضوع اخطير راا 9 ر مهن مذهب 
أرسطو في طسعة الأفس وخلودها و ستطع أن بخالف تمالم الاسلام . فبری 
تاره“ أن الاود في طبمعة النفس کا بضع من النصين اللذين تناها وينفي ف 
غبره) خلود الانفس الاهلة . فېو في كلامە في أهل المدن الفاضلة» بعد أن يؤ كد 
ضرورة المواظة على أفعال ابر بقو ل : و فانتہا کل زیدت منہا وتک ر "رت 
وواظب الانسان علا صبرت النفس التي سانا أن تسعد أقوى وأفضل وأكمل 
ای أن تصبر من حد الكال أاڻ تستغنی عن الماد ة فتحصل متر تة منہا فلا 
تتلف بتلف المادّة"» . ويقول أبضاً : « وكذلك الافعال المقدرة المسدآدة نحو 
السعادة تصير بالفعل وعلى الكال؛ فيبلغ من فو نما بالاستكال الماصل ها أن 
تستغني عن الادة فتحصل متبر"لة منما فلا تتلف بتلف الماد"ة اذا صارت غير محتاجة 
في فو اها ووجودها آل مادّة فتحصل لها حنئذ السعادة " 


وت رة“ أخرى فناء الانفس الال : « أما أهل المدن في الاهليّة فان 
أنفسمم تبقى غير مستكملة بل حتاجة في قوامما الى المادّة ضرورة .. کک 
المالكون الصائرون الى العدم على مثال ما کو ن‌علىه الام والسباع والافاعي؛. 
ويقول في موضع آخر : و كاك في مرق القوي ن د لشعر مر ضه و 
E‏ ال ع ان 0 تصغ الى فول مرسد ولا معلم ولا 
2 . فېؤلاء تبقی آنفم راا ا استکالاً لا تفاری رھ الاد ة 
حتى اذا بطلت المادّة بطلت أيضاً * » 


. ۷٣١ آاظر کتاب مد قاسم دفي النفس والمةل لفلاسفة الإغريق والإسلام» ص‎ (١( 
. ٠٤ آراء أهل الدينة الفاضلة» ص‎ )۲( 

<. ۵١ السياسات المد نية» ص‎ (e) 

. ٠١٠١ و‎ ٠۹۹ آراء آهل المدينة الفاضلة» ص‎ (٤( 

. السياسات المدنبة؛ ص ۳ه‎ )٠( 


۱۲4 الفلسفة العر بية في الشرق 


ويذ كر ابن طفل في مقد“مة «حي" بن بقظان» أن الفارابي في شر حه لكتاب 
أرسطو في الاخلاق بعلن أن الير الاقصى يبلغه الانسان في هذا العالم» وكل” ما 
يدعو نه غير ذلك فلس سوى هنان وأحاديث خرافة . وؤ کد ابن رسد في 
خطو طة عنو انما « العقل الهو لاني واقتصاله بالعقل الفعّال » أن“ الفارابي نفى خاود 
النفس مو كّداً أن السعادة القصوى التى يناه الانسان إا يناما با معرفة وتحصل 
العاد م النظر بة» ون“ ما يدعو نه من أن الانسان يصمح جوهرآً مفارقاً لس الا 
من ضروب ارافة . فان" ما يولد ويفسد لا مكن أن بكون خالداً . ويقول 
الفارابي ذاته : « رأي القدماء أنه تتو لد من هذه النفو س الانسانة ومن العقول 
الفعالة نفو س تكو ن تلك الاقىة» والنفو س الانسانثة فانة ' » . 


ويو كد الفارابي أيضاً خاود بعض الانفس في الشقاء وهي أنفس آهل المدن 
الفاسقة . فقد ذ كر الفملسوف الو دي اسحاق بن الاطرف في عطو طة عبرية محفو ظة 
في المكتبة الوطنّة بباريس ۲ أن الفارابي بلثبت في كتابه « الملة الفاضلة » ان 
انفس اهل المدينة الفاسقة التي حصلت على معرفة اير ولم تسع الى باوغه تحتفظ > 
بعد فناء السد؛ معر فة کل ما تحتاج اله لتبلغ الكال؛ لکتا لا تستطيع ان تبلغ 
هذا الكال»› ولان تفنى؛ اما الانفس الاهلة» التي لم تصل ٤‏ في هذا العالمء الى 
معر فة اير الاسمى » فانما قصير الى الفناء التام" . وقول الفارابي : « كذلك الجرء 
الناطق» ما دام متشاغلا ۲ا تورده اواس“ علبه لم دشعر بأذی ما يقترن به من 
هئات الرديئة» حتى اذا انفر د افر ادا تامّاً دون الو اس» عر بالاذى وظير 
له اذی هذه اهثات فبقي الدهر کله في اذى عظم . فان الحق به من هو في 
عرتبته من اهل تلك المدينة ( يعني المدينة القاسقة ) ازداد اذى كل واحد منم 
بصاحبه » لان المتلاحقين بلا نهابة تكو ن زبادات اذام في غابر الزمان بلا نهابة . فمذا 
هو الشقاء المضاد لاسعادة "» . 


. ١٤ التمليةأت؛ ص‎ (٩( 
. ۱۳۸ ۲ ٩۸۲ خطوط رقم؛‎ )۲( 
. ٠١١ آراه اهل المدينة الفاضلة» ص‎ (e) 


1Yo الفارايي‎ 


وهكذا بقسم الفارابي الانفس من حسث بقاؤها وفناؤها الى ثلاث فثات > 
فة عر فت السعادة و عملت على باوغباء فهي خالدة في السلعادة؛ و فثة عرفتها و أعرضت 
عناء في خالدة في الشقاء ؛ وفئة لم تعر فا ولم تباغ درحة العقل المتفاد»ء فظالت 
محاجة الى المادة وفنيت بفناء اجسادها , 


ب -- قواها : قال الفارابي : « وللانسان من حلة الحيوان خواص بأن له 
نفساً بظہر منها فوى با تفعل افعاها بالا لات الحسانّة ؛ وله زيادة بأن يفعل لا 
آله حسمانة وتلك قوّة العقل . ومن تلك القوى الغاذية والمربدّة والمولدة؛ 
ولكل واحدة من هذه وة تخدما . ومن فواها المدركة القرى الظاهرة 
الاحساس الاطن المنخبَّلة والوم والذاكوة والمفكترة» والقوى الحر كة 

الشهواندة والغضسة والی تحر "ك الاعضاء وكل" واحدة من هذه الى ذكراها 
MT‏ 1 

ومن اقواله المتفر”فة في الكتب التي وصلت البنا نستطيع ان نلخص آراءه على 
الوجه التالي : 

من فوّى النفس ما هي عر كة ومنما ما هي مدر كة ٤‏ 


-الفوى الحر" كة : 

( القوى اة وهي مشر كة ران السات واطوان والانسان ٤‏ 
وغايتما ان تنمّي الكان المي وتحفظه في الوجو د وتؤْمّن حفظ النوع ايضأً . ومن 
الغاذىة والمر بّبة والمو دة . 

) القوى التزوعية : ١‏ وهي التي با يكون النزاع (النزوع ٩‏ ) الإنسالي 
بان رطاب الشىء أو مر ب منه و دشتافه او یکر هه» ودؤثره او تله ٤‏ وما کون 
النغضة والحة والصداقة والعداوة والحخوف والأمن والغضب والرضى والشمرة 
والرحمة وسائر عوأرض النفس "» . « وهذه القوة هي التي با تكون الإرادة. 


)۱( عبيون المساثل» ٠١‏ و ٣١‏ . 
(۲( السيامبات المد نية» ص > . 


ê‏ الفافة العر بية في الشرق 


فان“ الارادة هي نزوع الى ما أدرك وعن ما أدرك» اما باحس وإمًا بالتخل 
وإِمًا بالقو ”ة الناطقة وحکم فره ان بوخد او بترل ا ود کون ای ع 
شيء ماا» .ومن ا ة الشهوانة وهي التي تسعى وراء الصاح 
المفد» والقو ة ة الغضّة وهی التي تيتعد عن الضار" الو ودي وتنفر منه . 


: القوى المدر كة‎ ٣ 

)١‏ القوى السناسة» ومن) المواس اظارحنة وهي ارائ این الي 
تدرك المموس ممل المرارة والبرودة» وتدرك الطعوم والروائح والاصوات 
والالوان والمىصرات كلها . ومنما الس الاطن الذي يدرك ما لا تد رکه اواس 
الارجئة . على أن“ الادراك في القىقة « إا هو للنفس»> ولس للحاسة إلا“ 
الاحاس بالشى»" » 


)٣‏ المتخئلة : « وهي الي تحفظ رسوم الحوسات بعد غبيتما عن الحس“» 
وتر كب بعضا الى بعض» و تفصل بعضما عن بعض» في المقظة والنوم» تر كيبات 
وتفصيلات, بعضا صادق وبعضا كاذب» وها مع ذاك إدراك النافع والضار 
واللد رذ والمؤذي دون اميل والقبح من الافعال والاخلاق"» . وتکون هذه 
المتخسلة في المحسوان وها فتدرك من المحسوس ما لا بقع تحت الواس» كأرن 
تدرك الشاة مثلاء إذا ملت ها صورة الذأب» مافه من عداوة وشر فتنفر 
منه وتهرب . وهذا الوم يسمي عند الانسان مفكرة» وهي تولف تر كسات 
تلفة من عناصر مفو ظانماء وقد تكو ن تلك التر كسات مطابقة للحقبقة والواقع > 
او بعبدة عنها» کأن تر كب مثلا صورة حبوان برأس انسان . 


ووراء المحسو سات فو ة تقلا وتحفظبا کا تحفظ الد أكرة معطات الحس" 
الاطن . وهذه القوة هي الى لسا الفار أي الحس" المشترك أي KOIVÎ QîTOTNOIG‏ 
و ادم ن ی غاا ال ق اة 

٠١ آراه أهل المدينة الفاضلة» ص 4> و‎ )١( 
. “ التعليقات» ص‎ (۲) 
. 4 آراه اهل المدينة الفاضلة» ص‎ (۳) 


الفار اي 1۲۷ 


م) الفو"ة الناطفة : «التي ما يكن ان بعقل المعقولات وبا يز بين اميل 
والقبيح وما وز الصناعات والعلوم'» . ومز الفارابي» بعد أرسطو› في الناطقة 
فو“تبن مختلفتبن» إحداهما « نظريّة جوز با الانسان المعر فة» وأخرى « عليّة» 
وبا وز الصناعات والمبن"» . 


ح . وحدة النفس : هذه القوى متعد”ّدة ولكن” النفس واحدة . وقد عقد 
الفارابي في كتاب رآراء اهل المدينة الفاضلة» فصلا خاصاً عنو انه : « كيف تصير 
هذه القوى والاجزاء نفاً واحدة ?» بن فيه أن جميع قوى النفس مرتبة بجيث 
تكون الواحدة منها صورة لا دونها ومادّة لما فوقماء وقال : « فالغاذية الر"يسة 
شه المادة للقو”ة الاستة الر”ليسة» والاسة صورة في الغاذية ؛ والاسة الرلية 
شه ماة لامتختلة» والمتخبلة صورة في الاسّة الرئيسة ؛ والمتختلة الرئسة مادّة 
للناطقة الر دة والناطقة صورة فى المتخّلة ولبست مادّة لقوى أخرى في صورة 
لكل صورة تقد"متما» . وهكذا تصح جميع قوى النفس مظاهر مختلفة مترابطة 
لقىقة واحدة . 


وهذه القو ى غير منفصلة عن الجسد» فبنالك علاقة وثبقة تربط النفس بالجسد . 
فلولا القلب» لما حصلت التغذية ولا كان نزوع إلى الشيء» ولولا المحواس لا 
حصلت الاحساسات» حى إن" النفس ذاتهاء لو لم محصل السد لقو نها لى 
وأجدت . والجسد» في نظر الفارابي» أشبه مدينة ذات نظام يقوم على كل قسم 
منه ريس خاضع لار تبس الاعلى الذي هو القلب . 

وهكذا بتوجه الفارابي فى هذا الباب» أنه فى الابواب الاخرى؛ توجباً 
سباستاً لان غرض فلسفته كلتما غرض سياسي» ولا عكن فم هذه الفلسفة ما م 
ينظر الما من الناحية السياسية . 


. المرجع ذاته‎ )١( 
. ¿ السياسات المدنية؛ ص‎ )۲( 


۲۸ الفلسفة العر ببة قي الشرق 


د - العقل : لعل“ فضية العقل عند الفارابي آم“ قضبّة حاول معالتهاء فعي 
حجر الز”اوبة في نظامه كله . ولئن كان أرسطو هو أو"ّل من بحث هذه القضة› 
فانما ظلت عنده مشو سة غامضة؛ وقد عا لما شر" احه‌من بعده» کا عال ما الكندي؛ 
لکن واحداً منم م بجعل منما مذهباً واضع العالم» بعيد الاثر في العالين العر بي 
والغر بي » کا فعل الفارابي 


فلنا عند كلامنا في القوة الناطقة من قوى النفس» إن الفارابي يقسمما ألى 
فو تن اي عقلىن » العقل العملى وھو ال ف×٣ o»‏ مہ çتoں‏ عند أرسطو»› والعقل 
العمي“ أي ال ep»‏ تە عنده أبضاً . 


والاءر الذي سنا هنا هو العقل النظر ي٠‏ وهو على مراتب : العقل الو لاني 
»ا۸ن بت٥‏ > والعقل بالملكة بغ '0ه» بت0 والعقل المستفاد ٣۲‏ »اغ ت0 . 

١‏ - العقل الميولاني : ويسميه أيضاً عقلا بالقو”ة» وبمحد”ه بقوله « هو نفس 
ما» أو جزء من نفس» آو فو من قوى النفس» أو شىء ما ذاته معدة أو مستعد”ة 
لاو وع وهات الاشاه كا مورف درن مز ادا فاا ك امور 
ويقول في موضع خر : د وأا اقل الانماني الذي بجصل ل بالطبع في آوتل مر 
ES‏ اعقو لات في بالقو ة عقل وعقل 
موي » . وهكذا ترى الفارابي لا ثبت على رأي في تحديد طبيعة هذا العقل > 

فو تارة نفس» وتار“ جزء من نفس» وتارة فو ة» وتارة هئة» « وتارة جوهر” 
سط و ». ولم یصر ّح أرسطو پرأبه في هذا العقل فترك الباب 
مفتوحاً للتتأويل آما اسكندر آلافروديسي فاته بستبه العقل الذي وبضيف: 
لا امه مادا لاه مىعا لاد بل لان في المادة» كو نا ماد بعی 
اشا کل“ شيء بالقو ة٤‏ » . اما الكندي» فان هذا العقل عنده لا ختلف عن العقل 


رسالة في العقل» ص ١١‏ . 

آراه أهل المديثة الفاضلةء ص ٠۳‏ . 

عيونت المسائل؛ ص ۲١‏ . 

1. Madkour: La place d’al-Farabi, pp. 132-133. 


الفاراي 1۲۹ 


المادّى عد اسکندر الأفر ودلسى 


ووظبفة هذا العقل أن ينتزع صوّر الموجودات وماهياتها درن موادا 
فتصبح فيه بالفعل . فالمعقولات قىل أن تلعقل تكون معقو لات باألقوة ويكون 
العقل عقا بالقو"ة» وبعد أن تلعقل› تصسح معقو لات بالفەل» و يصح العةل مأ 
عقا بالفعل . 

م - العقل بالفعل» أو العقل بالملكة : فاذا حصلت هذه المعقو لات بالفعل 
للعقل أصبحت له ملكة وأصبح هو بالنسبة الا عقلا بالفعل . لته بظل“ عقلا 
بالقو”ة بالنسبة الى المعقو لات التي لر بعقلما بعد» فاذا ما عقلها» اصع بالفعل بالذسبة 
الما ايضاً وهي بالفعل . قال الفارابي : « فاذا حصات فيه (اي في العقل الميولاني) 
الممقولات الى انتزعماعن المو اد صارت تلك المعقو لات معقو لات بالفعل وكانت من 
قبل أن تنتزع عن مودها معقولات بالقو”ة» وهي اذا انتزعت حصلت معقولات 
بالةعل بأن حصلت صوراً لتلك الذات . وتلك الذات انا صارت عقلا بالفعلبااتي 
هي بالفعل معقو لات . انتما معقو لات بالفعل انها عقل بالفعل شيء وأحد بعينه . 
ومعنى قوانا فبا أنًبا عاقة لبس هو شيء غير أن العو لات صارت صورا ها على 
أا صارت هي هي بعينٻا تلك الور . فاذاً معنی آنا ماقلة باأفعل وءقل بالفعل 
ومعقول بالفعل معنى واحد بعبنه ' 

فلمعقو لات اذن وجو دان» وجو د بالقو”ة في الاساءء قبل أن تنعقل» و وود 
خر في العقل . فاذا عمل العقل” هة افر ات ال دة ع مر ادا واي 
حصلت له» ل يعقل ميثاً خارجاً عن ذاته» وانتقل بها من مرتبة العقل بالفعل الى 
مرتمة العقل المستفاد . 


3 العقل الإستفاد : هو العقل بالفعل الذي عقل المعقو لات الجر ”دة وصار 
قادرا على إدراك الصو َر المفارفة . والفرق بين المعقولات الجر“دة والصور المفارقة» 
أن الاولى كانت في مو اد" فانتزعت منماء اما الثانىة فهي دايا مفارقة « ولنست 


. ١١و٠١ رسالة في العقل؛ ص‎ )١( 


القلسفة العربمة )4( 


ا الفلسفة العرببة في الشسرق 


في مواد" ولم تكن فيها أصلا» كالعقو ل السماوبّة مثلا . ولا يبلغ العقل بالفعل درجة 
العقل المستفاد إلا « بعد أن تحصل (له ) المعقولات كلتما معقولة” بالفعل أو 
جلما » وحبنئذ « لا بكون بينه وبين العقل الفعال شىء آخر "» . 


فترى أن العقل الانساني عند الفارابي على ثلاث درجات» أدناها درجة العقل 
المادي او اولاني أو العقل بالقو“ة» وهو كالما دة بالنسىة ای العقل بالفعل ؛ والثانىة 
درجة العقل بالفعل وهو كالصورة بالنسبة الى العقل الميو لاني وكالادة بالنسبة الى 
العقل المستفاد؛ وأعلاها مرتبة العقل المستفاد وهو كالصورة بالنسبة الى العقل 
بالفعل وكالاد"ة بالنسبة الى عقل آخر ليس بانساني”» هو العقل الفعال . 

والمقلان الاو “ّل والشاني ١‏ بد رکان المعقولات حر دة عن مو ادها فيظلا “ن 
بمحاحة الى ماد 5» فاذا ما فننت هذه الماد ة فذیا معا . أما العقل المستفاد» فانه قد 
بلغ مرتبة“ بستطيع معا أن بتلقّى اعقو لات مباشرة“ من العقل الفعّال وبصح 
بغنى عن المادة فلا يفنى بفناما . ومن ثم نرى أن النفس ليست خالدة في رأي 
الفارابي الا اذا بلغت مرتبة العقل المستفاد» وأصبحت بغنى عن المادّة» فادرة” 
على الاتصال بالعقل الفعال؛ فتصح حبنئذ اة بعد أن كانت مادَيّة " . 


۽ - العقل الفعال : ويسيه الفارابي الروح الأمين > وروح القدس) وھو 
آخر العقو ل الساويّة المفارقة ٠‏ « لم يكن في ماده ولا يكون أصلا» وهو داي 
بالفعل . وقد أخذ الفارابي نظرية العقل الفعتال عن ارسطو الذي طا الى تلك 
النظر ية ليعلتل علية الانتقال من‌القو"ة الى الفعلء لأن ما هو بالقو"ة لا ستطيع 
الانتقال الى الفعل من تلقاء ذاته بل تحت تأثبر كان آخر هو دايا بالفعل . فالعقل 
الفعال عند أرسطو بالنسبة الىالمعقولات بالقوة التى مجعلا معقو لات بالفعل وإلى 
العقل بالقو“ة الذي يجعله عقلا بالفعل »> كالشمس بالنتسبة الى المر ئات بالفوة 
التي تجعلما مر تات بالفعل» والى البصر بالقو“ة الذي تجعله بصراً بالفعل . وقد أخذ 

. ۲۲ و‎ ۲١ المصدر ذأته») ص‎ )١( 


۱ 
(۲) اراء آهل المدينة الفاضلة» ص ۸١‏ . 
(*( السياسات المدنبة» ص ۷ . 


الفارايي ۱۳۱ 


الفارابي هذا النشببه عن أرسطو : « وهو (أي العقل الفعال) الذي جعل تلك 
الذات التى كانت عقلا بالقو“ة عقا بالفعل وجعل المعقولات التي كانت معقولات 
بالقوة معقو لات بالفعل . 


ونسبته الى العقل الذي بالقو“ة كنسبة الشس الى العين التي هي بصر بالقو“ة 
ما امت في ظلة . . . فاذا حصل الضوء في البصر . . . صار بصر! بالفعل 
وصارت الألوان رة بالفعل . . . فبحصول صور المرلكًات في البصر صار 
بصرآً بالفعل . . . كذلك العقل الفعال هو الذي جعل العقل الذي بالقو َة عقلا 
بالفعل . . . وبذلك بعنه صارت المعقولات بالفعل ' » . 


إلا“ أن" الفارابي حعل من العقل الفعال واهاً للصور › وبحعل العقولات 
موجو دة" فيه“ بها العقل الإنساني*؛ وهكذا يبتعد الفارابي عن أرسطو › ويقترب 
من أفلاظون »> لأن هذه المعقولات الموجودة في العقل الفعًال هي كالسْل 
الافلاطو نة ؛ والفر ق بين أفلاطون والفارابي > أن“ الأول يعتبر المثل موجودة 
فى ذانها » خارجة” عن اله > أمًا الفارابي فعتبرها موجودة في العقل الفعال لا 
خارجة عنه قان بذاتما ؛ والفارابي فهم نظريّة افلاطون على هذه الصورة كا يبدو 
من قوله : « ولو لم تكن للموجودات صور وار في ذات الموجود الي المريد 
فا الذي كان بوجده وعلى أي مثال ينحو با يفعله ويبدعه . . . فعلى هذا المعنى 
بنبغي أن تعرف وتتصو“ر أقاويل أولئك المحكاء فا اثبتوه من الصور الإهة 
لاعلى أنما أشباح اة في أماكن أخَر خارجة عن هذا العام" » . 

وقد لَص الد كتور ابراهم مد كور نظريّة الفارابي في العقل على الوجه 
التالى : 


. ٣۷ ۲٠۵ رسالة ني العقل » ص‎ )١( 
. ۲۷ کتاب المع بین راي الحکیمین أفلاطون وارسطوطالیس › ص‎ )۲( 


۳۲ الفلسفة العر بىة في الشرق 


أ - العقل الإنساني ب العقل الفعال 
| ۱ 
المقل اللي المقل النظري 
1 


| 1 
الدقل بالقوة العقل بالفمل المقل المستفاد 


وقد كان لنظرية الفارابي هذه آثر عميتق في الفلفة العر بة کا سترى» وفي 
الفلسفة المسمحسة طول القر ون الوسطى . 


. ه - المعوفة المحسبّة والاشراق : أخذ الفارابي عن أرسطو رأيه في أن 
كل معرفة إن تكون عن طريتق اواس" ونفى أن تكون هذه المعرفة قذ كر ا 
کا زعم أفلاطو ن» لاله لا بعتقد بوجو د النفس قبل اللجسد . وقد قال : «وحصول 
المعارف للانسان يكون من جبة الو اس»؛ وإدراكه للكلسات من جبة إحساسه 
باز ئئات» و نفسه عالة بالقو "3 ٠٠‏ الو اس هي الطرق الق لتقد ما انف 
الانسانة المعارف » . 


وهذه المعرفة لا مكنا من معرفة طبيعة الاسباء « فالوفوف على حقائق 
الاساء لس في قدرة الشر » وحن لا نعم من الاشاء الا“ الخواص" واللوازم 
والاعراض... فاا لا نعر ف حققة حقىقة الأو“ل ولا العقل ولا النةس ولا الفلك والنار 
والهواء والماء والارض) ولا نعرف حقا بق الاعر اض. ومثالذلك أن لا نعرف 
حقبقة الو هر » بل إغا نعرف يتا له هذه الاصة وهو أنه الموجودلا فيموضوع 
وهذا لس حققته ؛ ولا نعرف حقيقة الجسم» بل نعرف يتا له هذه الو اص 
وهي الطول والعرض والعبق ؛ ولا نعرف حققة البوان؛ بل نعرف شبثاً له 
إدراك وفعل " » 


. ٤ التعليقات ؛ ص ۳ و‎ )١( 
. ٤ التمليقات» ص‎ )۲( 


الفارابي ۳۳ 


ھر فتنا اذن لا تعد “ى الظتًاهر ات الى حققة الاساء وجواهر ها . وهي و دة 
ا اجس مكنا من ادراك الزات الحسوسة» ومن هذه نرقى 
الى معر فة اللات ,اما کف بے ذلك»› فالفارابی شرحه ن | يقو له : ا 
المحسوسة هى غير امعلومة» والحسوسات هى آمثلة لهعاومات» ومن العلوم آن 
ا 4 ل٤‏ فان" الط الط اعقو ل الذي ا م طرا لاحم غر مو حو د 
فرداً من ا دج لکن د داك شيءَ دعقله العقل . وود نظن es‏ العقل صل فه 
صورة الاسياء عند مماشرة امس لمحوسات بلا توسط› ولاس الامر كذلك . 
إن“ شا وساأط» وهو أن" الس اشر الحسوسات فتحصل صورها فبه وبؤد ا 
ای اجس امشترك حى #صل فه فنؤدي ا لجس المشترك تاك ( الصود ) الى 
الد ل والل اف فو" اماز العمل الت يز فما پا ر تنقحاً ونود ا منقجة 
الى العقل ١‏ » 
وااصور في العقل لست مطابقة لا هو خارج عن النفس» أي انما جر "دة عن 
ا لمادة» « لان العقل الطف الاساء ما بتصو "ره فىه هو اذن الطف الصور» . 


کل“ هذا لا يعني أن جع ما نحصله من العارف يأتينا عن طريى التحربة 
الحسة»«فلاطفل نفس عا اة بلقو 5 وها المواس ”الات الادراك» وادرالك المحواس 
)ایکون للحر ل ات» وعن ار ك والكاات هھ ي التحارب 
على القىقة » , وقد فم الفارابي الاسباء ااي قعل الى صنفين : صف عرف 
بتصد نق ؛ « أي بفکر وروية واستناط> وصنف آخر عرف بتصوار؛ آي 
بطر بقة حدسنة مناشرة . وهذا الصاف ألاخير شل المقولات› والمشہو رات؛ 
والحسوسات» والمعقولات الأول . 


فا لمقسولات هی التى نقبلما عن شخص نتت به أو عن أ كثر من سشُخص . 


والمشهورات هي الآراء الذائعة عند جميع الناس» أو عند أ كثرم أو عند 


(۱( رسالة في جواب مسائل سل عنہا؛ ص ۲۷. 
(۲) المع بین رآ الحکیمین» ص ۱۹ . 


۳٤‏ الفلسفة العر بة في الشرق 


علمامم» من‌غير أن افم فا غیرم› مثل أن رر الوالدن و اجب٤‏ وسکر العم 
حسن »> وك ره قببح» أو المشمور عند آهل كل صناعة . 


والحسوسات هي المدر كة باحدى الواس اجس مثل أن زيداً هذاجالن»› 


وأن هذا الوقت نيار . 


والمعقولات الأول هي التي جد أنفسنا کانّپا فلطرت على معرفتها عند 
أوّل الامر »> وحلبلت على القن اء وعلى العم أنه لا عکن ولا حور غبرها 
أصلاً من غير أن ندري من اول الامر كيف حصلت هما هذه؛ مثل أن كل ثلاثة 
فېو عدد فرد ... وکل م ما هو جزء الشيء ۽ فو أصغر من ذلك الشيء ... وکل" 
مقدار مساو لقدار خر فذانك المقداران متساويان» وأشاه هذه ٠‏ . 


فن جمة نرى في النفس استعداداً لقبول المعرفة» ونرى أنتّها من جة أخر ى 
مقطو رة على بعض المعقو لات الأول أو المبادىء الأول التى تجعل المعرفة مكنة. 
ثم تعمل الو اس عملا و محصل الادراك في النفس عند مباشرة الو اس لمحسوسات» 
م تنتقل الصور من حالة الى حالة حتى تصح مجر ”دة تحريدا تامَاً وقصل الى العقل 
بالقوٴة فيعقلما ويصح با عقلا بالفعل > وتصح هي معقو لات له بالفعل . لكن العقل 
لا يستطيع الا نتقال من القو”ة الى الفعل الا تحت تأثير عقل خر » هو العقل الفعّال › 
وهب المعرفة , 


قال الفارابي : « ولبس في جو اهرها ( أي ا لمعقولات ) كفابة في أن تصیر 
من تلقاء أنفسما معقو لات بالفعل» ولا أيضاً في القو”ة الناطقة ( آي وليس ذلك في 
طبيعة العقل ) ... بل تحتاج أن تصير عقا بالفعل الى شيء خر ينقلها من القو”ة الى 
الفعل ... والفاعل الذي ينقلها من القوة الى الفعل؛ هو ذات ما جوهره عقل ما 
بالفعل » ومفارق الماد ... منزلته من العقل اهمو لاني منزلة الشمس من النصر.. 
وفعل هذا العقل المفارق في العقل امبو لاني بيه بفعل الشمس في البصر . فلذلك 


)١(‏ فصول يحتاج اليا في صناعة المنطق في إلخطوطة العرية ٠١٠١١‏ مهن المكتنبة الوطنية 
پباریس . 


1۳o الفارايي‎ 


سمي العقل الفعًال ... واذا حصل في القو"ة الناطقة عن العقل الفعًال ذلك الشيء 
الذي منزلته منه منزلة الضوء من البصرء خصلت الحسوسات حبنئذ عن التي هي 
عفو ظة في القوة المتخدّلة معقولات في القو“ة الناطقة وتلك هي المعقولات الأولى 
الي هي مشتر كة يع الناس » . 


فا عر فة اذن» لا تحصل الا يفعض من العقل الفعال» واهب العرفة وواهب 
الصور› في والالة هذه معو فة إشراقية وھکدا يفنح الفار ابي لباب على 
مصراعه لنوع حديد من العرفة م بعر فه أرسطو› وعد ه أفلوطين أعلى أنواع 


المعرفة" . 


E -‏ الرمہرکه و الاس 

يعتهر الفار ابي » كغيره من قدامى الفلاسفة» أن" الفاسفة تكو“ن وحدة تشمل 
ممع نواحي المعرفة الانسانبة؛ ونحن عند تصفتحنا ما بين أيدينا من كتبه الاخلافية 
والسباسة نجد فا فصو لا كاملة تبحث في المنطتى وعل النفس والفلسفة الاولى 
E‏ مز صاحا عن غاره من مفکري الاسلام؛ وانه لتعذر م هذه الفلسفة 
إن درس على ضوء نزعتما السماسة الاصة . 

والنزعة السماسية هذه تسہطر على فکر الفاراني وتوحپه مث تصرح القضايا 
الفلسفة الاخرى كلما خاضعة ها . ومؤلفات الفارابي الرئسسبة الى تحد فا 
عرضاً شاملا لمذهه هي مؤلفات” سباسيّة» مثل كتاب «آراء أل المدينة 
الفاضة E‏ کتاب السسماسة « وکات Dp‏ السباسات المدنة EK‏ «خصل العادة» 
و « رسال ق الته على سل السعادة) . 

١‏ الاخلاق 

أ كثر الفارابي من التأليف في موضوع الاخلاق ولكن" الذي وصل البنا من 

. ٠١ - ٦۳ آراء أهل المدينة الفاضلة» ص‎ )١( 

(۲( راجم الجزء الاول من هذا الكتاب؛ ص ۱۱۷و ۳۰۵١‏ وما بعد ها ۴ 


۳۹ الفلسفة العربية في الشرق 


ذلك التألف دون المفقو د عدداً وأهّة . والغابة الاولىمن‌الاخلاق تحصبل السلعادة 
ک) فما أفلاطون في « حورته » . وانننا نحد عر "ضا لمذهب الفارابي اخلقي في 
ك رما و ال عل عن الا ك قر ل أن الاد نالا 
او ر ا ی رل ی و ا 
الانسان هو في نظره خير وغابة الكال . والسعادة هي أممى البرات»؛ وبقدر ما 
بسعی الانسان الى باوخ هذا ایر لذاته کون سعادته كاملة . 


وبرى الفارابي أن من الاعال الانسانئة ما ستحق الذم" ومنما ما ستحق 
المد وما سالا تى دما ولا مها . اما الفثة !لاولى فنقسم الى ثلاثة اقسام: 
- الاعمال السمنة . ج االات الانفعاللة . “م - التمميز بالرويّة . أا 
السعادة فلا دنال الا »)ارسة الاعال الحو دة الصالة بطربقة إرادية متواصلة . 
والانسان حو ف عمل ابر لان له بالقو َة خالا کنن هن تنمستما تصرح له 
ملكة 8 والملكة هي ما لا بزول دسمولة . 


ويؤ كد الفارابي أن الاخلاق الى ودة والاخلاق المذمو مة تكس اال مارسة» 
فاذا ر تكن للانسان اخلاق عمو دة» فبوسعه أن محصل علا بالعادة؛ والعادة 
هي القيام ENE‏ کثیرة وني زمن طويل وني أوفات منقاربة ' . 


والعمل الصالح هو العمل المتو سط لان الإفر اط مضر” بالافس والجسد معاً. 
ولکن کف السسسل الى معر فة ما هو العمل ا متو سط ? بقو ل الفارأبي إن ذلك 
بكون بالنظر الى زمان ذلك العمل ومكانه والشخضص الذي بقو م به» والغابة 
المقصو دة» والوسائل المستخدمة» وبالعمل وفقاً جع هذه الشروط ' . 

أمّا أل الاعمال السنة فمو الشحاعة دهي متوسطة بين التهوأر واطين»› 
والكرم وهو متو سط بين الشخل والتفر بط› والعفة وهي متوسطة بين اللاعة 
وعدم الشتعور باللذة . ومن البديي“ ا في جع أعبالنا ندعى وراء الذة؛ 


. ۸ التتيه على سبل السمادة» س‎ )١( 
المرجع ذأته» ص ھا م‎ (۲) 


الفارابي ۱۳۴۷ 


لكن" من اللذات ما هي جسديّة ننا ها عن طربتق الو اس» و منها ماهي فكربة؛ 
مثل لذة الغلة ET‏ . والاولى سلة المعرفة قربة المنال لكنسا سربعة 
الز”وال» أما الثانة فبعيدة انال لكتما طويلة الأمد» وهي .التي بجحب السعي 
وراءها . اما الخصال الى تساعد على الاعال المندوحة فأمما جودة الرويّة ٠‏ 
وقو“ة العزم» وجودة التمييز . أمّا جودة التبيز فهي مابه حصل على معرفة ما 
ستطيع الانسان أن بعر فه» وهو نوعان نوع من طبيعته ان عر ولا يعمل مثل 
عابنا أن“ العام حدآث وأن الله واحد» ونوع بعلم ويُعبل مثل علنا أن“ طاعة 
الوالدين حسنة أ . 

وهذان النوعان من العلي» أي العم النظر ي" والعام العملي» بولغان الفلفة 
التى بيا ننال السعادة والتي نصل الما جو دة التمييز . وهذا بدوره نحصل عليه 
بواسطة المنطتق» لان المنطتى هو العلر الذي به نز اطا الذي بظن" به أنه صو اب“ 
والصو اب الذي بُظن“ به أنه خطاً . 


وف كتاب « تحعصل السعادة » بحعل الفارابي د الاشياء الانسانية التي اذا 
حصلت في الامم وفي أهل المدن حصلت لمم با السعادة الدنيا في الياة الاولى 
والسعادة القصوى فى الحاة الأخرى أربعة أجناس : الفضائل النظر َة » والفضائل 
الفكر بَّة» والفضائل اظلقّة»› والصناعات َة . 


والفضائل النظر بَة هي العلوم ومنما « ما محصل للانسان منذ أو“ّل أمره من 
حبث لا بشعر ولا يدري كيف ومن أبن حصلت وهي العلوم الأول » أي 
اميادىء الاولى لمعر فة « ومنما ما حصل بتأمل وعن فحص واستنباط وعن 
تعلم وتعم » . وآو"ل هذه العلوم الاخيرة المنطق ثم بليه البحث عن مبادىء 
اموجودات . وأو"ل اجناس الموجودات «الاعداد والاعظام والعلم المشتمل على 
حنس الاعداد والاعظام هو عم التعالم"» . وتتصل به « علوم المناظر » وعاوم 


. ۱۹ المرجع ذاته» ص‎ )١( 
۹ ۲ غعصيل السعادة؛ ص‎ (۲( 


)*( المرجع ذاته» ص ۸ ي 


۱۴۸ الفلسفة العر بىة في الشر ق 
للا كر المتحر" كة» وعلومالاجسام‌الساوبة» و وعلم ا لمو سبقى» وعلالائقال» وعلم 
r‏ ية آي ا والاساء للاجسام؟ 


وید راو فی سل لمل م داوس بده الطعة 
وع ما بعد الطبيعبّات " » فيه نبحث في ا بر القن والغل والامرن امقر . 


وما أن“ الانسان لا بنط أن « يبلغ جمبع الكالات وحده وبانفراده دون 
معاو نه نا e‏ . لزلك e‏ 5 وو اس آخرین Bs‏ 


را اتاو ا « ۰ 


والفضائل الفكر ية هي التي غکن من استنىاط ما هو الانقع في غابة فاضلة) 
لذلكهي فضائل فكو بَّة مدنيّة وهي «أشه أن تكو ن قدرة على و ضع النو اميس؟ «. 
والفضالل الفكربة غير مفارفة لافضائل النظرية . 


والفضائل اللقيّة هي التي تلتہس البر» وهي تأي بعد الفضائل الفكرية 
لان فدة رطفا 

والفضائل اللقيّة والفضالل الفكرية منما ما هي كالنة بالطبع ومنها ما ه 
كائنة بارادة ؛ والارادة تكمل ما أعد ل الانسان بالطسعة . 


ي 


« فالفضلة النظر رة واافضاة الفڪرية العظمى والفضلة اخلقئة ااعظمى 
والصناعة العامة العظمى إا سببلما أن تحصل فمن اعد ها بالطبع وم ذوو الطبانع 
الفائقة العظبمة القو ى جد”أً ° » 


. ٩ المرجم ذاته» ص‎ )١( 

)( المرجع ذاته» ص ٠١‏ . 
)*( المر جع ذاته» ص ٠٤‏ . 
(4( المر جع ذاأته» ص ۲٣‏ . 
() امرجم ذاته» ص ۲۹ . 


الفار ابي ۱۴۹ 


أمّا كىفئة الصو ل على الفضا ل الإنساد نة » أن براقب ألا نسان نشه وړی 
النقائنص المرحودة فنه فعمل على اقتناء ا ومارستہا» ولا بعد * الانسان 
فاضلا ما أ محصل على الفضالل ا متو مسّطة . 

8 ا سرش‎ NS oes ۸ 

وتحصل الفضائل الحتلفة في الامم بكون بطريقين أو"اين : بتعليم وتاديب . 

« والتعلم هو إبجاد الفضائل النظربّة في الامم والمدن؛ والتأديب هو طريق 
والتأدیب ... ر | کان بقو ل ورن) کان بفعل '» 


اما لضائل السيلبة والصناعات العملة فتكو ن حصو لما بطر بقتين : « أحدها 
بالأقاويل الاقناعنة عنة» والاقاوبل الانفعالية . .. والطريق الآخر هو طربق 
الإكراه"» 

هذه هي آم راء الفار ابي اللقة › وهي ک) رآينا ذات علافة قوبة ممذهه 
الفلسفي › وهي» کا سنری» ذات علاقة أقو ى مذ هبه السباسي* »لان التعلم والتأديب 
لا تمان ! لا" على يد معلم ومؤدب» وهذا العم والمر دب هو الر تس؛› رس 
المدينة» أو من ينتدبه الرس ذه الغابة . 


- السباسة المدنة 
فلنا إن“ الستباسة آم ما في فلسفة الفارابي لان جميع أجزاء هذه الفلسفة إت 
غايتما السسباسة > وهي تو دي إلا بطر يقة طبعة منطقة . وقد جرت العادة عند 
من درسوا فلسفة الفارابي الساسبة أن يكتفو | بتحليل كتاب «آراء أهل المدينة 
الفاضلة » » دون أن حاولوا ربط هذا الكتاب بفلسفة الفارابي العامة »> ولا أن 
يفموه على ضوء كتب أخرى تعالح الموضوعات التي يعالما هذا الكتاب . 
ومن الکتب الى دہ ٹ ف السماسة » کتاب حصل العادة ET‏ رسال ف 


. ۲١۹ المر جع ذاتهە» ص‎ )١( 
۳۱ المر جع ذاته» ص‎ (۲( 


الفلسفة العر بىة في الشرق 

التنه على سل العأادة»» و( جو امع کتاب النو امس لأفلاطون < - « کتاب 
ا ا الإنسانثة E‏ کات السامات المدنة »ء و «اللة الفاضلة » › 
و « رسالة في آراء آهل المدينة الفاضلة» “ و « کلام أي نر الفارابي ف وصاا 
يعي نفعبا يع و 


درك ة , 


وهكذا! رى أن الآراء السشاستة كانت سعل الفارابى ال ا و أنه م يدع 
مناسىة گر yj‏ الج السماسة من E2‏ نواحمہا کک کک الفار رابي چ قدو ا 
في المناصب السياستة أو خااطوا رجال الساسة ليقد”م لنا مذهياً ذا قيمة عة , 
وإ)ا کان رحل تفکیر مىق واطلاع واسع» وکان له من نؤعته الشعرة آراء 
في الإمامة دت له السبيل “٤‏ فكانت سياسته نظر ية أ كثر ّا كانت علية ؛ و سدضح 
لناذلك ف الصفحات التالة . 

: ضمرورة الاحجتاع وانواع الحتہعات‎ - ١ 

عل“ الغاءة القصو ى التي سعى الما الفارابي لست السباسة في ذأتماء بل مضل 
السعادة باقتتاء الفضا ثل التي مکن من اوغا وال آنا ذکر . لکن هذه 
الكالات ر« لس كن أن لما الإنسان ا دون معاوز ا کک يرين 
له » وان فطوة كل إنان أن E‏ شغي إن ف لاان 
ناس غیره . وکل انسان من الئاس دە ا لال وانه لزلك عتا ج کل انان 
له“ أن يبلغ من هذا الكال الى عاورة ناس آخرن واجتاعه معهم و كذلك في 
ر ة السيعة هذا اطوان أٺياوي اورا لن هو في نوعه؛ فلذلك 
ی ا ان الأني واطيوان المدني 


وف راء آهل المدينة الفاضلة فصل عنوانه : «القول في احتاج الانسان الى 
الاجقاع والتعاون « حاء مف 0¢ وکل واحد ٥ن‏ الناس مفطو ر على زه ڪتاج 


(۱) شرا الاب لواس شحو في المشرق ؛ ۱۹۲۸ ص ۲٣‏ د ٣٤‏ . 
)۲( سيل السمادة؛ ص ۰.1€ 


الفار ابي 14۱ 


في قوامه وني أن يبلغ أفضل كإلاته الى أشباء كثيرة لا ينه أن بقوم بها كلما 
هو وحده بل محتاج الى قوم بقوم له کل واحد منېم بشيء ّا بجتاج اله . وکل 
واحد من كل واحد ذه الال . فلذلك لا مکن أن يكو ن الانسان ينال الكال 
الذي لاجله جلعلت له الفطرة الطبيعتّة الا بالاجتاعات حماعة كثيرة متعاو نين يقو م 
كل واد كل واعد :ما عاج الد فهر امد فحت عا بترم © جل 
الجاعة لكل واحد حميع ما بحتاج البه في قوامه وفي أن يبلغ الال . ويمذا 
كثرت أشُخاص الانسان فحصاوا في المعمورة من الارض فحصلت منما الاجتاعات 
الإنسانة'» . 


وهكذا يكون الاجتاع وسيل لا غابة. أمّا الغابة فهي باوغ الكال الذي 
به تتكون «السعادة الدننا فى الحاة الاولى والسعادة القصوى في الاة الأاخرى». 


أما الاجتاعات الانسانة؛ « فنا الكاملة ومنما غير الكاملة. والكاملة ثلاث : 
ءظمی » و وسطی› وصغری » . الاحتاعات العظمى « هي هاعة امم كثيرة تجتمع 
وتتعاون "» أو احتاعات الجاعءة كاتا في المعو رة" » . والاحاعات الوسطى 
هي « اجټاع أمة ف جزء من المعمورة » . والاحتاعات الصغوى هي ‹ اجټاع 
آهل مدينة في جزء من مسكن أمة» . 

أمّا الاحتاعات غير الكاملة فهي الاجتاعات في «القرى والحال والسكك 
والببوت» . «وهذه منها ما هو أنقص جدّاً » وهو الاجتاع النزلي وهو جزء 
للاجتاع فيالسكة؛ والاجتاع فيالسكة هو جزء للاجةاع في الحلة» وهذا الاجتاع 
هو جزء للاجتاع المدني . والاجتاعات في احال والاجتاعات في القرى كلتاها 
لاحل المدينة . غير أن الفر ق بينها أن الحال“ أحزاء لامديلة والقرى خادمة 


: ٠۹ آراء أهل الدينة الفاضلة» ص ۷ب و۷۸ . وقال في السیاسات المدنیة» ص‎ )١( 
. » والإسان من الانواع التي لا مكن أن يتر هما الفروري من أمورها الا بالاجتاع‎ « 

(۲) السياسات المانية» ص ٠۹‏ . 

(+) آراء أهل المدينة الفاضلة» ص ۷۸ . 


o‏ الفلسفة العر بية في الشرق 


لمدينة . وابماعة المدنة هي جزء الامة والامة تنقسم مدنا . والجاعة الانسائئة 
الكاملة على الاطلاق تنقسم ا 

۳ اختلاف الامم : 

« الامة تنيز عن الامة بشيئين طبيعرّين : باظلق الطببعية والشم الطبيعيّة» 
و شىء ثا اث وصفی وله مدخل ما ف الاساء الطسعة وهو اللسات»› أعنی ألغة "» . 

وهذا الاختلاف أُساب طعة؛ وها د اختلاف أحزاء الاحسا م السمائيّة 


الي ا و الاولی»› م من کر ةالو ايت؛ ثم اختلاف أوضاع الأكر 
e e‏ من القر ب والىعد . ويتبع ذلك اختلاف 


« ویتیع اختلاف 3 الارض اختلاف الىخارات الى تتصاعد من الارض . 
وكل نخار حادث من أرض فانّه ببكون مشا كلا لتلك الارض › . 

« وینیع اختلاف الىخار اختلاف الهواء واختلاف الماه» 

« وينبع هذه اختلاف النبات واختلاف أنواع البوان الغبر الناطق فتبختلف 

« يتبع اختلاف أغذيتما اختلاف المواد والزوع التي منها يتكون الناس 


الذن حلفون الماضي س ويتبع ذلك اختلاف الحلق واختلاف الشم الطسعة 
أيضاً. . م تحدث من تعاون هذه الاختلافات و اختلاطا امتزاحات حتلفة ختلف 


با غق الام rs‏ 


(۱( السياسات المدلية؛ ص ۳۹ و ٤٠‏ . 
(۲( المصدر ذاتهء ص >١‏ . 
(۳) السياسصات المذئية؛ ص ۳۹ - ٤١‏ . 


الفار ابي ۳ 


ر أنواع ادن : 


ا أن الغابة القصوى هي التعاون على نمل السعادة فخير المدن هي « المدينة 
الى دقصد بالاجتاع فا التعاون على الاساء الى تنال ا السعادة على الققة 4 ° 


وهي المدينة الفاضلة . « والامة الى تتعاون مدنما كلا على ما تنال به السعادة 
هى الامَّة الفاضاة »> و كذلك المعمورة الفاضلة إا تكون ' » . 


وللمدينة الفاضاة مضاد“ات يذ كر منها الفارابي في « السباسات المدنة » : 
المدرنةالاهلة » والمدينةالفاسقة› والمدينة الضاللة ونوابتها. ويضف الىذلك في 
«آراء اهل المدينة الفاضلة» المديلة المىدالة» وکل مديلة من هذه المدن على أنواع . 


| المدثة الفاضلة : 


« والمدينة الفاضلة تشه الندنل التام الصحح الذي تنعاون أعضارٌه کا على 
تتم حباة المیوان وعلی حفظما علبه . وكا أن" البدن أعضازه ختلفة متفاضاة 
الةطرة والقوى وفمأ عضو واحد رئيس وهو القلب ... كذلك المدينة اجزاؤها 
ختلفة الةطرة منفاضلة الهمثات»› وفم| إنسان هو ريس؛ وآخر بةرب مراتمما من 
الرس ». وكا أن في البدن أعضاء تخدم بعضا بعضاً» كذلك في المدينة أشخاص 
تخدم بعضم بعضاًء «غبر أن" أعضاء البدن طبيعّة والميثآت التي هما قوى طبيعئة. 
وأحزاء المدينة » وإن كانوا طبيعبن » فان الميئات والملكات التي يفعاون بها 
أفعا نمم لمدينة ليست طبيعبّة »> بل إراديّة؛ علىأن اجزاء المدينة مفطورون بالطبع 
بفطر متفاضلة بصلح بها إنسان لإنسان لشيء دون شيء '» . 


وا أن الىدن بو لف وحدةء كذلك المدينة الفاضلة «تكو ن مرتبطة أجزاؤها 
بعضا ببعض › مؤتلفة بعضها مع بعض ومرتة بتقديم بعص وتأخير بعض" » . 


) راه اهل المدينة الفاضلة »> ص ۷۹ . 


)۱ 
)۲( المرجع ذاه ؛ ص ۸١‏ . 
)*( السياصات المدنية > ص ٠٤‏ , 


4 الفلسفة العرببة في الشرق 


وهنا لا بد" من الاشارة الى فكرة عزيزة على الفارابي»“ يعو د الا في أ كثر 
مؤلفاته» هي فكرة الوحدة والترتنب في كل شىء . فقد رأينا أن" النفس وحدة 
تترتّب فيا فواها ترتيباً نجد في أعلاه القو”ة الناطقة وفي أدتاه القو”ة الغاذية . 
وكذلك البدن تترتكب أعضاؤه بحيث بُصبح القلب هو العضو الر ليس تخدمه يع 
الاعضاء وهو لا تخدم» وتنتهي الى أعضاء مر ؤوسة تخدم ولا تلخدم . وهذه 
حالة المدينة الفاضلة» فما رتسماء وبكون تحته « مراتب رئاسات تنحط" عن الرقة 
العلبا فليا فلبلا الى أن تصير مر اتب ادمة التي لست فيا راسة ولا دونهامرقة 
آخرى '» . فالمدينة الفاضلة سبسبة بالمو جودات الطبيعبّة » التي نجد فا الوحدة 
والترتبب» وتصير مراقب المدينة الفاضة « شبيمة أيضاً براتب الموجودات التي 
تبتدىء من الا ول وتنتهي الى الماد"ة الاولى والاسطقات» وائتلافما سسا بارتباط 
المو جو دات الحتلفة بعضما بعض وائتلافما" » . 


« وكذلك كل جلة كانت أجزاؤها مؤتلفة منتظمة موتبطة بالطمع فان“ 
ها رئيساً حاله من سار الاجزاء هذه الال . وتلك أيضاً حال المو جودات» فان 
السبب الأول نسبته الى سائر الموجودات كنسبة ملك المدينة الفاضلة الى سائر 
أجز انما . فان“ البريئة من الادة تقرب من الاوّل ودونا الاجسام الساوية . 
ودون‌الساوة الاجسام الهولانة» وکل هده تحتذي حذو السس‌الاو ّل وتو مه 
وتقنفيه وبفعل ذلك كل موجود بحسب فوته "» . 

فنسبة السبب الا و"ّل الى ا لمو جودات كنسبة ملك المدينة الفاضلة الى أجزامماء 
ونسبة القلب الى أعضاء البدن ونسبة القو"ة الناطقة الى قوى النفس الباقة . 

رئيس المدينة الفاضلة . 


لبس كل“ عضو من أعضاء المدينة الفاضلة يصلح لان يكون رثيساً . « وريس 
المدينة الفاضلة لىس مكن أن يكون أي“ إنسان اقتفق » لان الرئاسة إنً| تكون 
(١(‏ السياسات المدنية» ض ۳ه . 


o المر جع ذاته» ص‎ (r) 
. ۸۲ آراء آهل المدينة الفاضلة› ص‎ (r) 


الفار ابي 1t0‏ 


دشيئين : أحدها أن يكوت بالفطرة والطبع معدا هاء والثاني بالملكة واهبنة 
الإرادئّة' » . وإنًا يكون ذلك الإنسان إنساناً ققد استكمل فصار عقلا 
ومعقولا بالفعل " » . د واا يكون ذلك في أهل الطبائع العظية الفائقة إذا 
اقتصلت نفسه بالعقل الفعتال » وإنًا بلغ ذلك بأن حصل له أوّلا العقل المنفعل 
ثم أن محصل له بعد ذلك العقل الذي بسمى المستفاد . فبحصول المستفاد يكون 
الاتصال بالعقل الفعال "» . 

فر تيس المدينة الفاضلة بتلقى المعرفة مباشرة من العقل الفعّال» عن طريق 
الوحي“ إِمّا في وقت المقظة وإمّا في وقت النوم . ولس العقل الفعال هنا الا 
واسطة . « ولان العقل الفعّال فال عن وجو د السب الاو"ل فقد عكن أث 
يقال ان السدب الاو"ّل هو الموحي الى هذا الانسان بتوسط العقل الفعال ؟» . 
ويكون « ما يفيض عن الله تارك وتعالى الى العقل الفعال بفيضه العقل الفعال الى 
عقله المنفعل بتو سط العقل المستفاد ثم الى فوته المتخلة »> فسكون ما يفيض منه 
الى عقله المنفعل حكيباً فيلسوفاً ومتعقتلا على الام »> ونا يفيض منه الى قو ”ته 
متخ نبنّاً منذراً ا سيكو ن*». ومن هناترى أن الفارابي بيتعد عن أفلاطو ن 
ويقترب من الاسلام ومن نظرية النبو ة . 

هذا هو الرئيس» ولا يبلغ هذه الدرجة إلا“ اذا اجتمعت فه انتا عشرة 
خصلة قد ”فطو علسها : ١‏ - أن يكون تام الاعضاء؛ ۲ - أن يكون بالظبع 
جيّد الفيم والتصوأر» جد الفظ لا يفہمه وید رکه »> ٣‏ - جيّد الفطنة د كيا» 
۽ - حسن العبارة ؛ ہ - ححا للتعلم والاستفادة ؛ ٩‏ _ غير شره في ال كول 
والمشروب والملكوح ؛ ۷ - حا للصدق وأهلهء مبغضاً للكذب وأهل ؛ 
کوان عا للكرامة ؛ ۽ - أن بكون الدرم والدينار وسار أعر اض 


) آراء أهل المدينة الفاضلةء ص ۸۲ . 
) المر جم ذأته» ص ۸٤‏ . 

) السياسات المدانية »> ص 44 . 

) المصدر ذأته» ص ٠١‏ . 

) آراء آهل المديئة الفاضلة» ص ۸١‏ . 


الفلسفة العربية )٠١(‏ 


۹ الفلسفة العر بة في الشرق 


الدنىا هينة عنده؛ ۰إ - أن کون بالطبع ع 2 للعدل و أهله » ميغضاً للحور وال 
وأهلما ؛ ٠١‏ _ أن يكون عدلاً غير صعب القاد ولا جموحاً ولا لوحا ؛ 
1۲ فوي العزعة جسورآ غير خالْف ولا ضعبف النفس . 


ولا کان اجټاع هذه الخصال كلا ف رجل واحد من الامور الصعرة فل“ 
عدد الرجال الذين ستحقون أن یکو نوا رؤساء٤‏ فیکو ن منم الواحد بعد الواحد؛ 
وإن خلت المدينة من رجحل متتصف ذه الصفات فكانت مو ز”ّعة بين عدة أسشُخاص 
الواحد متهم حكم» والكخر عب للعدل ... وكان أولئك الرجال متلاین» انرا 
هم الرؤساء الافاضل . إلا“ أنه اذا اجتمعت الصفات كلا فى أشخاص عدّة ما 
عدا الحكمة» « بقيت المدينة الفاضلة بلا ملك» وكان الر يس القام بأسر هذه المدينة 
لس ملك» وكانت المدينة تعر ض للہلاك . فان ام پتفق آن یوجد حکم تضاف 
اله به م قل مث المدينة عد مد وان تلك ' » 


وهذا الر ئيس هو المعلتم والمر شد والمديّر» لان الفطر تختلف في الناس «فليس 
e TT‏ 
عليه الى أن راض بالإرادة قوذب بالاشاء الي هي مت ق ها 


فلنا ان اريس هو واضع اانواميس والشرائع . وقد تعرض بعض الامور 
فتةر ”ق أهل المدينة الفاضلة حاعات یکون لکل واحدة منها ملك› «فاذا افق 
أن كان من هؤلاء الملوك في وقت واحد حماعة إمّا في مدينة واحدة أو في امة 
واحدة ة أو في أمم كثيرة فان“ جماعنہم حميعاً تكون كاك واحد لاتفاق ہم 
وأغراضهم وارادتهم وسيرم . واذا توالوا في الاديان واحدآ بعد آخر فان“ نفو سم 
تکون کنفس و أحدة» ويكون الثاني على سيرة الاو"ل» والغابو على سيرة الماضي ‏ 


. ۹۰ المصدر ذاته» ص‎ )١( 
. ٤۸ السياممات المدنية» ص‎ (۲) 
. ٠١ المصدر ذاته» ص‎ )۴( 


الفارابي 4۷ 


و ته ور اراح م SS‏ رأی 
فرغ الف ي لان الماضي نفسه لو کان e‏ ۰ 


نری من كل ما تقد“م ما للنزعة الشعبة والآراء الإسماعبلية من آثر عميق في 
فلسفة الفارابي . فقد أقام الفارابي نظامه الاجتاعي على اساس العالم الا كبر والعام 
الاصغر» وجعل الماجة الى معلتّم هو الإمام حاجة ضروريّة لقيام ابجتع» وجعل 
نظرته في بناء ا مجتمع الا كمل نظرة كونئة» والإجتاع الكوني تحت سلطة الامام 
من أهداف الشعة ؛ و من وجه سه بين نظر ية الفارابي في العلافة بين رس 
المدينة الفاضلة واف بتو مط العقل و ونظر ية نصير الدبن الطوسي في الاما م 
المعصوم" ! 


وكا ان الأنة لا يكو نون على الارض إلا“ واحدآ بعد واحد» كذلك لا 
يكون رؤساء المدينة الفاضاة إلا“ واحداً بعد الآخر . وك) أن الإمام كامل 
الصفات» كذلك الر تس كامل الصفات ؛ وكا أن" بقاء شخص العا لم ورو حه متعلق 
ببقاء شخص الامام وروحه" كذلك دان لم بتتّفتق ان يوجد حکم تضاف اليه 
( المدينة ) تا مث المدنة بعد مد ة ان تهلك» . وفكرة الامامة عند الامماعتلرة 
لا تختلف عن النسر”ة اختلاف را . فالني متعلتّم ومعم في آن واحد : هو 
متعلم لاأنه بتلقدٰی المعرفة عن طربق الوحي» وهو معلم لأنه بعطي الناس 
ناموس الشريعة» وخاطبمم بلع بلغتہم ومحسب عقلبًاتمم ؟ والإمام هو المتصل بالعقل 
الاهي» وهو الذي يكشف ء بن الققة› فتصبح عنده المعارف المحسئة والوهة 
ا صححة صحة اللا ت المطلقة والوحي الاهي؛ وذلك بفضل التأويل . 
وهکذا فالامام فيلسوف . و كذلك رس المدينة الفاضلة فلسوف ونی ly.‏ 
كان الاسر كذلك كانت السعادة عقلة» وكانت الفضا ل الر دة هي الفضائل 


. وراه‎ ٠١ السياسات المدنية» ص‎ )١( 
. ٠٠٠١ راجع الجزء الاول من هذا الكتاب» ص‎ (۲) 
. ۲٠۲۳ المر جع ذاته» ص‎ (r) 


۱4۸ الفاسفة العر بة في الشرق 


الفكريّة . وهكذا بنحرف الفارابي عن المتصو "فن انحرافا ظاهرآ» فيجعل 
الكال N‏ 
من سجنما الجسدي للاتصال بالله عن طريتى الاختبار الصوفي . لس بامكاننا ارت 
ننكر نزعة الفارار بي الصو فبة» لكن هذا التصو”ف يقو م على أساس عقلي صرف› 
هو تصو ف نظري يعتمد على المعرفة والتأمّل . والفارابي لا برمن بامكان الاتحاد 
المطلتى بين العقل البشري والعقل الفعال لان" العقل المستفاد» وهو أعلى مراقب 
العقل الانساني» يظل" في وظرفته وطبعته مختلفاً عن العقل الفعّال . 


وما لا ريب فيه أن" نظريّة الفارابي في السعادة مستمدة من نظر ية أرسطو 
ياء والسعادة عند أرسطو لا تکون إلا“ بالادراك والتأمّل . وما لا سك فه 
أ أن“ نظر ية الاتحاد بالعقل الفعال متأثتّرة بالافلاطو نة الديثة اتی کانت 
نظر يتما في الواحد نظرية عقلية صو فة ' ٠‏ 


المديلة الاهلة : ھے ي «التي لم يعرف أهلما السعادة ولا خطرت باهم . 
e a‏ 
اليرات إلا“ سلامة الابدان والسار والتمتع باللذات وما الى ذلك؛ فات 

حصاوها کان لمم بها سعادة» وإن اخطأوها كان مم الشقاء . 


وقد قسم الفارابي هذه المدينة الى عدة أقسام منما : المدينة الضروردة› 
وهي التي قصد أهاما الاقتصار على الضروري ما به قوام الأبدان من الأ كول 
والمشروب وما الى ذلك ما يتعاونون على الفوز به؛ والمدينة البدالة وهي التي 
قصد آهلما ان بتعاونوا على باوغ البسار والثروة ولا ينتفعوا بالسار في شيءِ خر 
لکن على ان السار هو الغارة ف الاة؛ ومدينة الحسّة والشقوة وهي التي قصد 
أهلما التمتع باللز"ة الحسوسة من الا كول والمشروب وما الى ذلك من آمور 
المحسوس» وإيثار المزل واللعب بكل وجه ومن كل نحو؛ ومذيلة الكرامة 
وهي التي قصد أهاما التعاون على أن يصيروا مك ر "مين ذوي عظمة وذ كر وسرة» 


. ٠۱۷ المرجع ذاته» ص‎ )١( 


الفار اي ۱4۹ 


وذلك بالقول والفعل؛ ومدينة التغتب وهي التي قصد أهلما التغلب على غيرم 
وجعاوا سعادتېم في تلك الغلة؛ والمدينة الجاعيّة وهي التي قصد أهلما ان يعدشو | 
فی فو خی“ فيتعو | أهو أءمم )> وبتصر فوا کف ساءوا؛ هي الدينة «ال یکل واحد 
من اهلہا مطاتق على لنفسه يعمل ما اء وأهلما متساوون... لا يكورث 
لحد مم على أحد مم سلطان'» : 

وف « الساسات المدنة"» بضف الفارابي الى هذه المدن» مدنة الذالة 
وهي الي عاو ن اهاہا على نسل الثروة والسار وعم فو ف الاحة دون الإنفاق 
منها الا“ في الضروري عا ره قوام الابدان # 

ح _ المدينة الفاسقة : وأمًا المدينة الفاسقة فعي التي عرف أهلما ما عرف 
أهل المدينة الفاضلة من أمر السعادة واله والعقل الفعال» وكانت اعالمم اعمال 
اهل المدن الاه : فېم بقو لون وبعتقدون ولکنّم لا يعماون 

د - المدينة المتمدالة : وأمًا المدينة المتبدالة في التي كانت آراء آهلا 
وأفعاهم مطابقة لآراء اهل المدينة الفاضاة وأفعاهم» إلا“ أا تبد“لت فدخاما الفساد 
في الآراء والافعال . 

ه ‏ المدينة الضالتة : وأمًا المدينة الضالة في الى تعتقد في الله والعقل 
الفعال إزراء فاسدة» و ند عي ر سما الاو “ّل» ضلالاًء انه مو حی‌اله» فىخادع الناس 
ويغر “م بأقو اله وأفعاله . ۰ 

و - النوابت : لست هذه ادن وحدها تضاد المدينة الفاضلة» إا هناك 
نوابت في المدينة الفاضلة وفي غبرها من‌المدن. د فان الو ابت فیا مدن ماز لتم فما 
منزلة الشيلم من الحنطة أو الشو ك النابت فما ببن الزرع» أو سائر ا الغير 
النافعة أ و الضارة بالزرع آو الغر وس؛ ٤م‏ و فالىېىمسون 
بالطبع لسوا مدنہین ولا تکون م اجتاعات مدنة أصلا بل کون بعصم 


, السياسات المدنية» ص ۹ه وما بعدها‎ (١( 
. نفس المرجم؛ ص ۹ه وما بعدها‎ (۲) 


10٠‏ الفلسفة العربسة في الشرق 


على مثال ما عليه البهاام الأنسية وبعضمم مثل الام الوحشّة . فيعض هؤلاء 
امثال السباع . فلذلك بوجد منهم من يأوي البراري متفر ”فين» وفيهم من بأويا 
مجتمعين ويتسافدون قسافد الوحش - ومنهم من بأوي قرب المدن؛ ومنم من لا 
يأ كل إلا“ الحو م النئة» ومنهم من برعى النبات» و منهم منبفترس مثل ما يفترس 
السباع . وهو لاء يوجدون في أطر اف المساكن المعمورة إِمّا في أقاصي الشمال وإمًا 
في أفاصي انوب - وهؤلاء ينبغي أن بجر وا رى المائم» فا كان منهم أنساً 
وانتفع به في شيء من المدن تنوك واستلعبد واستلعمل كا تلستعمل المهمة . 
وما کان ممم ا ينتفع به وکان ضار" ”عمل به ما يعمل سائر الوانات الضار ة› 
وكذلك بنبغي أن يعمل ممن اقفتى أن يكون من أولاد أهل المدن ا 

خصال أهل المدينة الفاضلة : 

اقد اهت" الفارابي لاهل المدن الاهلة وار امم أ کثر ا اهتر لاهل المدينة الفاضلة 
وآرام وخصاهم» وذلك أنه فصل المو جو دات ونظاماء والحسم ونظامه» وأراد 
أن تكو ن المدينة الفاضلة فام على مثل ذلك النظام» ورأى أن" بتفصيل الناحة 
السلبية من النسنظم الاجقاعي تفصيلا غير مباشر للناحية الامحابيّة . الا انه نثر 
هنا وهنالك بعض صفات لا بد منها لاهل المدينة الفاضلة» وهي قائة على الل 
والعمل ونظام الفضاةء وذلك على أساسین مېن ه) استعدادات كل" عضو من 
أعضاء الجتمع وحاجات الامة . فا لصفا تقو م على الاستعد اد الطبيعي” وعلى مطاليب 
الوظفة li.‏ العم مو ضعه خلاصة ما جاء ف کتاب الفار ابي « آراء امل المدينة 
الفاضلة »»› اعني السب الاول وصفاته» والعقول المفارفة» والافلاإك» والاجسام 
الطبيعية» والنفس» ونظام الجتمع وما الى ذلك ما سق تفصله . وهذا العم على 
نوعين : فاسفي ويطلب من الفلاسفة والكاء» وتثيلي“ تصوبري ويطلب من 
عامّة الشعب . 


وهكذا تسير المدينة الفاضلة في نظاما الى أن تنتهي الى المدينة السماوية حسث 


)۱( السياسات المدنيةء ص ۷ه ۸ه . 


الفار ابي 1۱ 


السّمادة اخالدة وحبث يعيش الابرار طوائف طوائف»؛ ورتب راقبا منسقة على 
سب درحات الال وصالح الاعال ۰ 


آراء أهل ادان الاهاة والضالكة : 


فی هذا الباب فصل الفارابي آراء أهل المدن الاهلة والضالة» وهذه الآراء 
تصطبغ کا صبغة البالة والضلالة . ومن تلك الآراء أن" الارض مدان لتنازع 
البقاء» وأن كلا“ من المو حودات بلتمس إبطال الآخر لستأثر وحده بالوجود» 
فکون الوحود لن غلب والعادة لى انتصر› ویکون حط العف الفناء او 
الاستعباد» ويكون سمل المدن « أن تكو ن مغالبة متهارجة لا مراتب فما ولا 
نظام ولا استئېال مختص“ ره أحد دون أحد لكر امة ا لشیء آخر› وأنبكون 
کل انسان متو حدا نکل خبر هو له أن بلتہس أن غالب غیره فی کل خیر بفہده» 
وأن الانسان الاقهر لكل ما يناو أله هو الاسعد» . 


وړی وم مم أن“ الاجتاع لا يقوم إلا على حاحة وضرورة» حب أ 
لحا اله الانسان لستخدم غير ه ف سدل الخصول على مىتغاه» وھکذا لا کون 
الاحتاع إلا على اسای فاهر و مقېور ف سبل حاحة تقضی فنقطع معا ربط 
الاجتاع» وهدا ما لمن الد اء السلنهي . وړری فوم م ان" الاجتاع کون 
بالارتىاط والتحاب" واختلفوا ف ما کون سه الارتماط› مم من قال انه 
بالتفرأع عن أب واحد» فيتعاون ذوو القربى الدموبّة على التغلب والدفاع عن 
النفس . وم من قال انه کون بالصاهرة وذلك ر« بن نسل ذکورة أولاد 
هله المطانفة من إناٹث أولاد أولك»؛ وذکورة أولاد أولئك من ناث أولاد 
ھؤلاء» . ومنہم من قال انه یکون بالانضو اء الى ر نىس واحد تکون على بده 
الغلىة والانتصار . متهم من قال انه بكو ن بالتحالف والتعاهد بين الافراد 
لأجل الغلبة. ومنهم من قال انه يكو ن بتشابه الخالق والثتم الطبيعية والاسنتراك 
في اللغة واللسان. ومنهم من قال إنه ينكون «بالاشتراك في المنزل ثم الاشتراك في 
المساكن ؛ وان أخصم هو بالاشتراك في الغزلء ثم الاشتراك في السكة» ثم 


oY‏ الفاسفة العر بية في الشرق 


الاستراك ف الملة... م الاسترال فى المدينة» م الاستراك فى الصقع الذى قہه 
المدينة » . 

تلك عض آزاء اهل المدن الاه والضالة»› والعدل في نظر م هو ما في الطبع؛ 
وهو ما يدعو اله يه الطبع من ع التغسّب والقر» وهو استعباد القاهر للمقمور؛ وهو 
ان يفعل المقہور ماهو الانقع لاقاهر . هذا هو العدل ف دام وهذه هي الفضةة. 
وهكذا فالعدل فام على القوة وعلى ان حصل كل انسان ما قوی عله. وهو 
فام على اتقاء القو َة عند الضٌعبف والقبو ل القر ي" بالقناعة أو الاستعباد.. 


أخذ الفارار بي الکثبر عن أفلاطو ن » وآراله الاجتاعةء لکنه م بنقله نقلا. 


وظل" خالا اا اول تحديد اشكال المحكومة جا فعل أفلاطون ن. ولم 
یذ کر طر بقة اختیار الرس ولا طريقة تثقيف اهل المدينة . 


کان افلاطو ن واقعتاًء فجعل ريس جموريته» الذي حصل على جرع العام 
النظر ية وقكن من المعرفة؛ يعود الى العام ومخالط البشر مدة س عشرة سنة 
قىل أن بأخذ على عاتقه قبعات المحكم . اما هذا التمر س العملي فيظل بعيدا عن 
رئيس المدينة افاضلة . فالفارابي فيلسوف نظر ي٠‏ بعيد عن الواقع؛ بعتبر أن“ 
من اتصل بالعقل الفعال حصلت له الكفابات اللازمة لا لقبادة المدينة وحسب» بل 
اتعلم أهلا وقيادتمم في الطريق التي تومن فم السعادة القصوى . 


٦‏ ر رة 
النبوة من الاس الرليسئة التي فام عليما الاسلام» لان جع تعالم الاسلام 
مساك هة من الو حي› فالني ل يأت شيء من عنده « والنحم اذا هوی»› ما ضل" 
صاحبک وما غوی» وما ينطق عن اهو ی» إن هو الا وحيٴ وح » علّمة ديد 
القوى » ررر ا . وعلى كل" وو أن بظل“ 
ملا وأن تنفق آراوه مع الاسلام» ان محعل للشو ة علا“ لاتقا ف مذهيه ٤‏ 
وأن حاو ل التو فيتق بين الدين والفلسفة» أي بين الوحي والمعرفة العقلة . واوّل 


1o الفارايي‎ 


فىاسو و ف مسلم عا لج فضة انيو ة وکو “ن نظر ناء هو الفار ابي . فحاءت هذ ءالنظر ية 
ام عاولة للتو فق دين الدين والفاسفة . « وهذه النظرية هي ای ر من دی 
EET‏ راء الطبعة» وتتصل اتتصالاً وثقاً 
بالساسة والاخلاق ١‏ 


برى الفار ابي ان «معنى الفرلسو ف والر تيس والملك وواضع النو اميس والامام 
معنى كلثه واحد . وأي لفظة ما اخذت من هذه الالفاظ ثم أخذت ما يدل“ عليه 
کل“ واحد منہا عند حور اهل لغتنا وحدتها كلا تجتمع في آخر الامر في الدلالة 
على معنى واحد بعينه "». والشرط في باوغ هذه المرتبة ک) رأينا ان يبلغ الانسان 
درحة العقل المستفاد فىتتصل عقله بالعقل الفعتال « فيكون الله عز وجل يوحي 
الله بتوسط العقل الفعال . فيكون ما يفيض من الله تارك وتعالى الى العقل 
الفال بفبضه العقل الفسال الى عقله المنفعل بتو سط العقل المستفادء ثم الى فوته 
متخ . فيكوت ما يفيض منه الى عقله المنفعل حىكيماً فيلسوفاً و متعقسلا على 
الام“ وما بض منه الى قو“ته المتخيّلة ننا منذراً ما سيكون و عبرا ما هو 
الآن من المرئئات "» 


ويشرح الفارابي كفيّة الوحي فيقول : « إن" القو"ة المتخيّاة أذا كانت في 
إنسان ما فوبة كاملة وكانت الحسوسات الواردة علا من خارج لا نستولي 
علا استملاء استغر قبا اسر ها 1 . تقبل عن العقل الفعال الزات الحاضرة 
والمستقلة أو عا کیاتما من اشرات وتقىل عا کات اعقو لات ت المفارفة وسار 
الموجودات الشريفة وتراها . فتكون (للانسان ) ما فبله من المعقولات نوة 
بالاشاء الا هة . فمذا هو أ كمل المراتب الي تنته ي السا القو"ة المتختلة وأكمل 
المراتب الى ملعا الا زا أن دقو ته المتخلة "» 

رهده هي زظر ية النوة الى انتھی الا الفار ابي بعد ګو ثه الاجتاعة والنفسسة 

(۱( راجع الد كتور اراھ مد کور ۰ في الةلسفة الاسلامية؛ ص ۸۱ وما بح ها 8 


)۲( تحصيل السمادة؛ ص ٤۳‏ و 
(+) آراء أهل الدينة اافاضلة» ص ۸١‏ - ۸۷ . 


6 الفلسفة العر بية في الشرتق 


فالني والحکے في رأ هما الشخصان الصالان لرئاسة المدينة الفاضلة» وكلاه) محظى 
في الواقع بالاتصال بالعقل الفعال الذي هو مصدر الشراتع والقوانين الضرورية 
لنظام الجعة ؛ وکل" ما سما من فاری»› أن الاوّل محظی ذا الاتصال عن 
طرق الخلة والثاني عن طر بت السحث والنظر » 


هذه الطر بقة يوفى الفار ابي بين الدين والفلسفة وبين الوحى والنظر . فالمصدر 
واحد هر العقل الفعّال› واطقىقة وأحدة ھی الى تقض Ca‏ ولاس م اختلاف 
الا ف اطرغة ال مذو الف أ الان 


ارم 

فد وفنا آمام فاسفة الفاراںی»› وحاو 8 بعص الاسماب ف عر ص ام رايا 
دون أن نأي علا كلا فم نحلال تات الو سىقى الكمير مشلا وهو ف ذظر نا 
بستحق" دراسة مفصلة لا له من كير أممية من الوجبتين النظرية والعملئة؛ وم 
نذ كر آراء الفارابي العلمبة في تر كىب الانسان» وبعض الظاهرات الطعبة . 
وقد تین لنا ما ذکرناه ان ابن خلتكان لم يكن مبالغاً عندما مى الفارابي 
« اکير فلاسفة المسهين على الاطلاق ». فالفارابي منشىء المدرسة الفلسفة فى 
الاسلام» ترك لنا مذهباً متصل اللقات» كم البنيان» ذا وحدة عجبة . ولم 
يدع مشكلة من المشكلات التي ستعترض فلاسفة المسهين إلا“ عالما قبلىم وقال 
کامته فا ومحن› عند دراستنا مؤلاء افلاسفة سنحاول أن نہر ما م مدنون 
به لفارابي من آراء . 


وقد وصف الد کتور ابراهم مد کور مذهب الفارابي أنه مذهب روحانی 
مثالی : « پړی الفارابي الروح في كل مكان : إفه روع الارواعء وعقول الغارةة 
کائنات روحانبة عض» وراس مدینته او نه هو إنسان تسبطر فيه الروح على 
الجسد . والروح هو الذي سير العام السماوي وينظتم عالم ما تحت القبر . وهذ. 


الفارابي 100 


الروحانة هي من ناحة أخرى تعظم للعقل وحنبن للفكر . فالكا الاو“ل هو 
عند الفارأبي معقول المعقولات وفكرة الفكر . ولست الكائنات الاخرى 
سوى امتداد هذا المعقول ومظر من مظاهر هذا الفكر . ونحن لا نرتقي الى 
العالم الروحاني ولا نال السعادة القصوى إلا بالفكر والعلم والتامل'› . 

ولان كان الفارابي قد أخذ الشىء الكثير عن افلاطون وارسطو وافلوطين» 
فقد ظل“ محتفظاً بشخصبته وطبع الافكار التي اقتبسما بطابعه الحاص» وأعطى 
الإسلام مذهباً فلسفيّاً فاا بذاته» ليس هو بالرواقية ولا با مشا نة ولا بالأفلاطو نة 
الديثة» بل هو شيء جديد تأر هذه المدارس» ونمل من هذه البنابيع» وتغذّى 
بروح الاسلام . 


|. Madkour, La place d'al Farab!, p. 220. ( ۱ ) 


الفلسفة العربية في الشرق 


مصادر الدراسة 


¦ مؤلغفات الفا رابي» وقد استخدمنا الطىعات التالمة : 
| - أحصاء الملوم : طبعة الد كتور عثان أمين - القاهرة  ٠١۹٤٩۹‏ . 
ب آراه اهل المديئة الفاضلة : القاهرة - الطبعة الثانبة  ٠۹٤۸‏ . 
ج - رسالة في العقل : طبمة الاب بویج - بیروت - ۱١۹۳۸‏ . 
د - التعلبقات» وأغراض ما بعد الطبيمة» واثمات المفارقات» ومساثل متفرقة» والتنيه 
على سبل السءادة» وغخصيل السمادة» والسياسات المدنية : طبمة حيدر اباد سملة 
TES NEL ONEEO NWE‏ 
ھ ‏ کتاب المع بین ري المكمين» وعيوت المسائثل» وحواب مسائل سل عا : 
طبمة القاهرة  ٠١۹۰۷‏ . 
و کتاب الوصایا : طبعة شبخو - روت ۱۹۲۸ . 


۲ - ابن أي أصببعة : عيون الانباء في طبقات الاطباه - القاهرة ۱۸۸۲ . 

ان خلکان : وفبات الاعيان ‏ طبمة دي سلان ‏ باریس ۱۸۷۱-۸٤۲‏ . 
۽ صليا ( جمیل) : من افلاطون الى ان سینا - دمشق ۱۹۳۰ . 

ه - فرح ( الاب الباس) : الفارانی؛» ۱۹۳۷ . 


> - قاسم ( مود) : في النفس والمقل لفلاسفة الاغريق والاسلام - القاهرة 
۰.۹ 
۷ مد کور (ابراهم) : في الفلسفة الاصلامية ‏ منهج وتطبيقه - القأاهر ة۷ ٠١۹ ٤‏ , 


1. Carra de Vaux, Al-Farabi, dans Encycl. de l’ Islam, İl. p. 58. 
2. Dietericl (Fr. ), Alfarabi’s philosophische Abhandlungen, Leinden, 1892. 


3. Madkour (l.), La place d’al-Farabi dans lU école philosophique musulmane, Paris, 
1934, 


4. Stelnschnelder (!.), A/-Farabi, des arabischen Philosophen Leben und Schriften, 
dans Mémoires de [Académie impêériale des Sciences de St. 
Peétersbourg, t. Xlll, No. 4, 1869. 


المضراناكت 


ا 


e اا‎ 


يكن ابن سينا واضع أسس الفلسفة العربة» وم بكن آخر ما انتهى 
اليه تاريخ الفكر عند العرب . لقد ظہر في زمن, کان فيه هذا الفکر قد تر كز 
بفضل ترات النقلة وشر وحم وتعلبقانهم ٤‏ وکان فيه المفكتر ون أشاه الكندي"“ 
والفارابي“ قد حدّدوا الموضوعات ال يسيّة »> وعدوا الطريق التي سيسلكما 


غيرم من الفلاسفة ولا بحيدون عنما 


لقد تنعنا الفىكر الاسلامي“ ورأيناه منصرفاً > خلال ثلاثة قرون بكاملها › 
الى معالحة بعض القضاا ا لمبثة » ودنا المدارس الفكر رة الحختلفة تنش و تنو 
وتحد“د مو قفا من الوحي والعقل . وقد برز أمامنا الفارابي > بعبقريته الفذاة » 
حاولا الثوفيتق بين الفلاسفة من جبة » وبين الفاسفة SSN‏ 
فأبقى العالم العر بي صرحا فلسفيًاً ممكين الاساس » رفيع البنيان» عرض فبه للقضابا 
الرليسية الي شغلت العقل العر بي“» وحد“دها تحديداً واضع المعالم» وقد"م ها اللول 
النهانبّة الي تبتاها كل" من جاء بعده . وكان الفارابي عقل تنقيبر عبت وايجازر 
مرصوص“» فعرض آراءه في رسال فصيرة لعبت بها بد الاقدار ها وصلنا ما الا 
نتف" متفر" فة »> ولو حمعما في مؤف سامل لكان الأمر غير الأثرء ولکان 
لدينا اللاصة الكاملة التى فصلا من عقه من رجال الفكر . ثم جاء أبن سينا فيط 
فلسفته في مو لفات ا سلة المنال > فكان نصمما من البقاء والشهرة أ كثر 
من كتب الفارابي» وا ن م تفلا عبقاً وابتکاراً وطرافة . 


10۸ الفلسفة العربة في الشرق 


: تاریخ ابن سینا‎ - ١ 


لدينا مصدران اثنان جديران بالثقة نستقي منم أخبار الشخ الر ئيس» أحدها 
خطه بيده» والشاني من وضع تابذه اللو زجاني الذي اراد أن بلظر الوفاء فأ“ 
ما کت الاستاد وفصل ما م یفصله . فقد ظہر ابن سینا فی عصر اضطربت فىه 
أحوال الدولة العباستة وانار سلطانماء فتمز“ فت دوبلات مستقلة بنافس بعضا 
و وقد طا الفار ابي » کا رأيناء ی واحدةٍ مما هي الامارة المدانئة الشعنة 
فى حلب . وفي سنة ۳۴٤‏ للمجرة دخل بنو E‏ ِ من الیل وکان 
را فاتُخذ لقب ساطان و! امم معز الدولة؛ وجعل اللافة ألعوبة 
دين يدنه . وقونت سو ڪة بني بوه فتنازل هم الليفة عن ساطانه واستقلو ا 
بالج دونه . وفي سنة ۷ للمحرة انقر ضت دولة البو مبن» وکانت فد ظہرت 
فل ذلك دو لة التامانتبن في خاری» و اوی منما في عام ٥‏ سند خلراسان 
منصور بن نوح خلفه آنه توح “> وقي عېده» اي سنة PAN (At‏ ولد ف فرب 
أفشنة أبو علي اخسن ن عبد الله ن الہ سن بن علي بن سیناء الملقب بالشبخ الرس'. 
وکان والده من بلخ حل دخاری وتعاطی فا الصرافة» وقد ترد د الى قري 
قربسة من مخارى تلدعى أفشنة فزوج فما من اءر اة خت له ولد کان آبو علي 
بكر ها . ثم انتقلت الاسرة الى بخارى وفم| استظمر ابن سينا القرآن وأل” بجزء 
من العار م الدينية ومبادىء الشربعة وعم النحوم وهو لا بزل ف العاشرة من 
مره . واه لکذلك اذ ایل ا خارى حاعة من دعاة الاسماعيلتة لنشر الدعوة 
العلوية» فانحاز الهم عدد كبير من جلتمم والد ابن سينا . وأمًا فيلسو فنا » فكان 
على ماد كر هو لفه» يفم أقو الهم قله بعبد عنېم ؟ وظل مکتاً على دراسته 
تخوض في ار ياضيًات والطسيعبًات والمنطق وعلوم ما بعد الطبيعة ويأخذ فن 
الطب عن استاذ مسحي اسه علسی بن يې . وم يجاوز السادسة عشرة حن 
طار له صت“ واسع في الطب فأمه الاطبّاء من كل صوب وانضمّواالى مدرسته 


)١(‏ هذا عسب رواية القفطي وان خلكان , آما ابن إي أصيبعة فيجمل من نة ه۷ب ۾ 
تاریخ مواد الشيح الرئیس : 
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بنېلون الع من ينو عه ال افق . ولم بكتفر من الطب بالدراسة النظر ية بل 
راح يعود المرضى وجري فيم اختىاراته الشخصة› مراقباً فرہم سیر 
وأ ثر العلاج . 


واستمو ته الفلسفة إذ ذاك» فخصا سنتین کاملتن من سنی تحصله» وکان 
كلما استعصى عليه أمر يدخل جامعاً وبطلب إلى اله أن بنيره ويديه فلا يخيب 
له أملا . وقد أخبرنا أنه كان مكبّاً على الد“رس والمطالعة بدون ملل أو ضحر› 
بقضي السار عامل و اللي ل ساهر > حتى اذا غلب عليه النلعاسرأى يالام حاول 
ما كان بعاه من مشكلات . وبعد أن بلغ درجة الكال في العلوم الطبيعبّة 
والنطقبة والأباضبة عكف عى عل ما بعد الطبيعة فاستعصى عليه كناب أرمطو 
فی تلك المادة . وقد اعترف أنه فرأه أربعان مر“ة وحفظه غا دون أن يفم 
ف وف) کان مارآ في عصر أحد الاام مام حانوت بعض الو راقن اعترضه 
رجل وعرض عليه كتاباً بثلاثة دراهم» فابتاعه بعد مانعة» فكان الكتاب للغار ابي 
في « أغراض ما بعد الطبيعة لأرسطو » . ولا قرأه انكشف له ما كان مستغلقاًء 
وکان سروره به عظباً . 


ولا كان بعد في السابعة عشرة من مره صب نوح بن منصور سلطان بخاری 
مرض عضال أعحز الاطّاء » فعاطه ابن سد اوا و ا و وات 
حرا كه و ج ف الان تادر ةو ا على مطالعتما دشغف . م 
اخترقت تلك المكتبة فألصق الستاد بابن سينا تلك الكارثة واتتمموه ما لرغبة 
منه فى الا نفر اد ما حو ته المكتمة من م حكکة»› وخشة منه أن ينال غيره منہا ما 
ال هو . 
وما إن بلغ ابن سينا الادية والعشرين ختى بدأ حياة الانتاج . وني سن“ 
اائة لمرن نرتي أبوه فثقلت عله حباة مخارى فعا درها الى جرحان وبعض 
مدان خوارزم» وأفام مدآّة في جرجان حيث عرف أا عبيد الموزجانيً الذي 
زمه وترك لنا قسماً من سیرته؛ وعرف رجلاثريًاً بدعى أبا مدر الشيرازي ابتاع 
له دارا جعلما فيلسو فنا مباءة“ للطلاب يلقي عليهم فما دروسه ويواصل تأليفه . 


۱ الفلسفة العر بىة في الشرق 


ثم هبت في جر جان عو اصف الاضطر ابات السياسية فغادر ها ابن سينا ورا بضرب 
في البلاد حتى بلغ همذان وسُفى أميرها مس الدولة من مرض_ عضال فاستوزره . 
إلا“ أن عسكر الامير اروا علبه» وأغاروا على داره فنېوهاء وقبضوا عله 
وطلبوا قتله فامتنع الامير ثم أطلق من السحن فتوارى . وأصب شس الدولة 
رض القو لنج فاستدعى ابن سينا لعالته واعتذر اليه وأعاده الى منصبه الوزاري”. 
وني هذه الاثناء طلب اليه تاميذه الوزجاني“ ان يضع كتاباً ساملا في فلفة 
أرسطو› فكتب قم الطبيعبّات من كتاب الشفاء» وتابع تالف القانون وکارب 
قد أت الزء الا ول منه في جرجان . 


و لما توفي سمس الد ولة وبويع أنه مكانه طلب ان يستو زر الشخ الرس فأبى» 
وكاتب علاء الدولة أمير أصفان سرا يطلب العمل في خدمته» فعرف بذلك تاج 
املك فسجنه في قلعة فردجان حيث مكث أربعة شمر أعبد عقا الى همذان حسث 
أقام مده من الزمن . وعن“ له الفرار فخرح متنكرأ الى اصفمان فاستقبله 
أميرها مرحنا وأعلى سأنه واستصحه فی أ کثر غز واته واسفاره ۴ 

كانت حياة ابن سينا صاخبة ‏ حافلة بالعمل والتأليف > وحافلة” باللہو والاستمتاع 
والسېر والېد» فأصابه من حر اء ذلك داء القو لج ولم بقوَ على معاته فتوف به 
ودُفن في همذان سنة ٠١۴۷ |۵ ٠۸‏ م وله من العمر ثانبة وخمسون عاماً . 


-مؤلفاتە : 


م تكن حباة ابن سينا حياة“ هادثة» ولم تد“ امتداداً واسعاًء ولم تكن أسشغاله 
في السّياسة والوزارة ما بترك الجال الر حب لاتأليف» ومع ذلك كله فقد كانت 
مؤلفاته متعددة تربو على المئة» ويقع بعضما في عد“ة حلدات . قال الد كتور الاب 
بواس مسعد : « كل فضلة من الز"مان خصصا لهطالعة والكتابة» والوقت الذي 
حصل عليه في النهار يبحث عنه في اللبل حتلّى انه لم ينم ليل بكاملها . كان 
يصرف أعال الد“ّولة في الّمار ومجلس للتدريس والكتابة باللبل . قال : « فاذا 
فرغنا حضر المغنون على اختلاف طبقاتہم وهّىء مجلس الشراب بآ لاته » . وكان 


ابن سنا ۱۹۱ 


في السّفر حمل أوراقه قل زاده» ومتى تعب بجلس مفكترآً كاتباً . وكان في 
الستّحن بطلب الورق والبر قبل از والماء » . أضف الى ذلك أن ابن سينا 
كان سريع الفظ » بحفظ عن ظمر قلبه عدداً جما من الكتب» وكان سريع التأليف . 
روی عنه تامذه الو زجاني" «آنله طلب منه لام كتاب الشفاء» فاستحضر أبا غالب 
وطلب الكاغد والحبرة فأحضرهاء و كتب الشخ في فریب من عشرن جزءاً على 
لمن مخطته رووس المسائل» وبقي فة ومین حتلّى كتب رووس المسائل 
كلما بلا كتاب بحضره ولا أصل برجع البه» بل من حفظه وعن ظهر قله › 
م ترك الشبخ تلك الاجزاء بين بديه» وأخذ الكاغد فكان ينظر في كل“ مسألة 
ویکتب شر حما٤‏ فکان یکتب کل بوم مسين ورقة حتّى أتى على جميع الطبيعيًات 
والإِهّات ما خلا كتابَي الميوان والنّبات » . زد على ذلك أن“ ابن سينا وجد 
الطريتق معّدة والقضابا عددة بفضل ما كته الفارابي قبله» فسلل عله العمل 
والتفصل . وهكذا تعد“دت كتب ابن سيناء والبك أشرها : 


- كتاب الشفاء : هو ام مؤلفات ابن سينا في الحكية» وفه أريعة 
أقسام : المنطق» والطبيعمًات» والرباضيّات» والإهيّات . والكتاب موسوعة 
ضخبة في مانبة عشّر علدا وصل البنا منها سخ عديدة لا تزال مبعثرة في مكتبات 
اورورًا والشرق» وطلبعت منم| الالمات والطسعسًات في طہران طبعة ‏ حجر ية 
قدية نادرة الوجود» كا 'عني الحمع العامي التشبكو ساوفاكي في براغ سنة ٠١٥٩‏ 
بطبع الفن" السادس من طبيعيًانما اي عم النفس مع ترحمة الى اللغة الفر نسية بعناية 
المستشرق يان با كوش» ك) طبع النطق في القاهرة سنة ٠۹٥۴‏ . 


والذي نعرفه أن" الشبخ الر" لس وضع في همذان طبيعبّات الشفاء وإِهيّاته 
تقسم الكتاب ( المجطي» الاراطبقي“ الو سيقى )»> وأنمى قسم اليو ان والنبات 
فى السنة التى نوجه فما علاء الد"ولة للقاء سابورخواست . وهكذا تمت هذه 


. ٠١ ص‎ ۰٠۹۵۲ علة المقتطف» عدد ایریل‎ (١) 
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2 الفلسفة العر ببة في الشرق 


لمو و عة الفلسفسّة الکیریى» وھکز! کات الار الضخم الذي حعل لان سینا 
امحل" الرفيع في عين مؤرّخي الشرق والغرب ي 


۴ كتاب النحاة : هو حختصر كتاب الشفاءء وقفدطبع مع كتاب 
القا وٹ ف الطب برو مة سنه |٥۹۳‏ وي مصر سنة ٠۴۳۴۳١‏ د . وضعه أن سینا 
ن « بريد أن يتمسر عن العامة ء وينحاز الى ألاصة»› وبکون له بالاصول 
الحكيمسة إحاطة » . 


م کتاب الاشارات والننمهات : جاء في كشف الظنون : « کتاب“ 
صغير الح م كير الع » مستصعب على الفهم» منطو على كلام اولي الالناب»ء 
ا والفو الد الغريبة التي خلت عنما اكثر المبدوطات ا 
النطق في عشرة مناهيم» والحكمة في عشرة أغاط » . وبقول اء بن أبي أصسبعة في 
«عيون الانباء» : « كتاب الاسارات والتنبات وهي خر ما صف في الحكية 
وأجوده» 1 طبع ف لندن سنۀ ٧۸۹۲‏ وقد تر جم قسم منه الى اللغة الفرنسة . 


۽ - كتاب الكمة المشعرقيّة : آثار هذا الكتاب منافشات عديدة لغموض 
عنو انه وخلو" الملکتسات من نسخه ما عدا المنطی منه . فقد دهب :عم الى آنه 
کتاب خاص" بالتصو “ف ووه (حکہة ا لمش رفن »» إ إلا أن“ نلسنو e‏ 
الایطالی أزال هذا الامام وأکد أن“ الكتاب ن ذا الاسم لا 
دقلسفة السرفتن ن المقابلة لفاسفة الغر بين 1 


ه _ كتاب القانون في الطب" : لد ضخم يقم ال نة كب وال 
عدد كبير من الفنون والتعالم والجحمل والقالات والفصول . ترجم الى 
اللاتىنية منذ زمنِ بعرد»؛ وکاأن ماد ۃ تعلےم في ج حامعات اورو یا کی واخر القرن 
ا . طبع في رومة سنة ٠٠۹۳‏ وفي لهند سنة ٠۳۲۴‏ هھ . کا طبع 
أقساماً في بلدان مختلفة . 


“٦‏ - قصائد ورسائل ڪتلفة ف الحكہة والاخلاق والمنطق وعم النفس 


ان سنا 1۹۳ 


فل اس سا 


کان ابن سینا اعرا نظم تأمُلاته الدبنية في عر لا خلو من حال» وبث" 
رسائله الصغيرة في المحكبة الاد شرافية سجر الشعر وخلابته وخری ا عل اساوپ 
ا لجاز والنشبه فالس آراءه ثوباً سُعريَاً خبالباً جا فعلفي قصَّة «حي" بنيقظان»» 
و« رسالة الطير » وغيرهاء ولكنه 1 يبلغ ساو الفر دوسي" في العبقر ية الشعر ية . 
وكان ابن سنا عالماً ولكن" مقدرته العامة دون مقدرة البيروني» وقد بكو رث 
الر"ازي متفوفاً عليه في الطب" . وکأن ! بن سينا فلو فاً» ولکن" دي بور بعتقد 
أنه يبلغ ساو الفارابي في عمى التفكير والابتكار « وقد بكون أ كير خطا E‏ 
فيه مؤر”خو الفلفة الاسلامة » اعتقادم ان" ابن سينا كان أعلى من الفارابي كعاً 
في تقر ر مذهب أرسططا ليسي" خالص' » 

تعود رة ابن سينا في الدرجة الأولى الى خصب إنتاجه» وسولة أساوبه» 
دوضرح عرضه للقضايا التي اقتبسم| من مصادر تلفة ومع فبا بينهاء وأبرزها 
يقالب ست امتزجت فه الحكمة البو نانئة بالحكمة المشرفبة. لقد قال: « حسينا 
ما کب من شردح لمذاهب القدماءء فقد إن لنا أن نضع فلسفة خاصة بنا » . 
وهذا القول لا يعنى أن ان سنا ترك لنا مذهبا فلسفًا جدیدا ومنتکر آ؛٤‏ ل 
ما قعل فيا كثر مصنفاتة» ولاسيا «الأثارات والتلبسمات» ووالككة الشرقة» 
أنه لس الفلسفة القدعة حلة جديدة . 

امان ا 

قال الشيخ الرئبس : إن العلوم كثيرة والشموات ها عتلفة» لڪنا 
تنقسم -. أو“ل ما تنقسم _ الى قسمين : علوم لا يصلع أن تجري أحكاما اهر 
كله» بل في طائفة من الزمان ثم تسقط بعدها ... وعاوم متساوية النشب الى 


١١١ تاریخ القلىغة في الاسلام؛ ص‎ (١( 


۱4 الفلسفة العرببة في الشرق 


جميع أجزاء الد“هر . وهذه العلوم أوألى العلوم بأن تسى «حكية» . وهذه 
منہا ومنہا توابع وفروع . وغ ا ف فى الاصرول . وهذه الى 
مممناها توایع وفروعاً فهي کالطب" والفلاحة وعاوم جزيّة تنسب الى e‏ 
وصنائع أخرى لا حاجة بنا الى ذكرها» ت 

ثم يبحت ابن سينا في الاصول فیری آنا تلقسم الى قسمین ايضاً : قسم هو 
آلة ( وهو المنطق ) ينتفع بها ا برام تحصیل من العلم بالامور الموجودة في العام 
و قله ؛ وقسم ليس بآلة ينتفع بما في أمور العام الأوجودة وفي ما هو قبل العام . 

والقسم الثاني هذا فرعان : أحدها غايته تز كية النفس بالمعرفة) وهو العام 
النظري» والثاني العمل وفقاً لمذه المعرفة› وهو العام العمَلي . فالا ول سعی 
إلى رة الى والثاني فى ألى مغرف ألو ٠‏ 

وکل من الع النظر ي" والعر العسليّ يقم بدوره الى أربعة أقسام . ففي 
النظر ي" العم الطبيعي“» والعلم الرباضي”» والعل الاهي“» والعل الكّي؛ وني العلي 
عل الاخلاق»؛ وتدبير المنزل»؛ وتدبير المدينة والنبوة' . 

فيكون ت العلام عل اويه الاي : 

١‏ - المنطق : هو آلة في سائر العاوم لانه ينبّه على الأصول التي محتاج الا 
كل* من بقتنص المجول من العلوم» فيكون مشيرآ الى جمبع ابات التي تنقل 
الذآهن من المجبول الى العلوم» ك بشير الى جميع الانحاء والبات التي تضل“ 
الذ“هن وتوهه استقامة مأخذه نحو اإطاوب من المحهول ولا ببكون كذلك . 

.- العلم الطبيعي : يبحت في الامور المخالطة لمادة المينة حدا وقواماً. 
وهذه الامور لا يكن ان توجد في أيّة مادة اتفقت بل في مادة ما معسنة اة 
ها مثل « الإنسانية » في الانسان» و « العظبية » في العظم» فلا تصلحان لأبة 
مادة كانت غبر مادنا . 


. ¥0 منطقی المارقيين»› ص‎ (١( 


ان سینا 110 


العم الوياضي" : يبحث أيضاً في الامور الحالطة لمادّة دون ان تكون 
خاصة ممادة 2 بل ان“ كل ماد تصلح لان تخالطما ما م منع مانع؛ 
ڪالشناة والملاثية تصاحان العم وللانسان ولغبرها من الموحودات »> 
وکالتربیع والدور بصحان في أجسامٍ تلفة . 


۽ - العم الالهي : ببحث في أمور لا تصلع لان تخالط المادّة ولا تدخلما 
الحر كة» فهي ملاينة 4) فى حقىقة وافعا وني التصو “ر العقلى“ مثل الااتى الاوآل» 

ه - العام اللي : بسحث في أمورٍ قد تخالط الماد ة وقد لا تخالطماء 
فتكون موحودة فى ما مخالط ال اة وفى ما لا خالطماء كالوحدة» والكثرة» 
والكللى“» والمزئ“ والعلة» والمعلول . 

- علم الاخلاق : بعلم كيفئة ما حب أن ركون عليه الإنسان في 

۷- تدير المغزل : بعلم كيف بنبفي على الانسان ان دسلك مع غیره ساو کاً 
حز ا یکو ن ف الممزل . 

۸ - تدبير المدينة : بعلم كيف ينبغي على الانسان أن سلك مع غيره 
ساو كا كيا يكون في المدينة . 

۹٩‏ ~~ الى : هو الذى سن الشراة العامة الى تقنسن تدر النؤل وڌديیر 
اة معا : 

۽ - علي المنطق 

تعتى ابن سينا في دراسة المنطق لكنتّه م يضف شيا جديداً الى ما نقله 
الفارايي عن ارسطو وقد تساءل؛ کا تساءل غاره عن النطق»› هل هو حرء من 
الفلسفة أو آلة ها »› وحاول التوفمتى بين المشائن الذي يعد"ون النطى 1ل 
والرواقين الذين برون عكس ذلك» فقال إن" المنطق عكن ان يعد" جزءآ من 


۱ الفلسفة العرببة في الشرق 


الفلسفة او آلة ها : « فن تتكون الفلفة عنده متناولة لانحث عن الاشاء من 
حت هي موجودة منقسية الى الو جو دين المد كورين ( اي الوحود الذهی 
والوجود الارجي ) فلا يكون هذا العم عنده جزءآً من الفلسفة. ومن حيث هو 
نافع في ذلك فسکون عنده آله في الفلسفة . ومن تكون الفلسفة عنده متناولة 
لكل بحث نظر ي» ومن كل وجبه» يكون هذا ايضاً عنده جزءاً من الفلسفةء 
وآلة لسائر اجزاء الفلفةا » . فالاف اذن لفظي ومنشأه يعود الى الحلاف في 
دید الفاةة 


وقد أخذ ابن سينا عن الفارابي قوله إن“ العم ضربان : تصو ر وتصدىق . 
۱ التصو “ر وھور العر الول الذي لا يحتاج في حصوله الى ممادیء» هي 
آقدم مه٤‏ سند إلہاء وهو تکتسب باد“ کنو را الانسان والساضص . 


۲ - التصديق› وهو الع التّاتح عن القاس والبرهان وإمعان الفكر » مثل 
تصدىقنا أن“ الكل" مدا . 


فار والةماس تان ما تحصل لا ا)علومات الى کون مول فصر معلومة. 
« والمنطى هو الصناعة الأظر ئة الي تعر ٌف انه من اي الصور والمواد کون 


و قا م المنطق عند اين سينا هي کا أوردها الفارابي في کتابه «! 
العارم » رتم بعده جميع فلاسفة العرب؛ وهي تسعة : 
الاو"ل : بحث في الالفاظ والمعاني عا هي كلبة أو جزلبة» وهذاموضوع 
کتاب إساغوجي ۸بسب»هاع لفرفوريوس »> آي «المدخل » الى 
صناعة المنطق . 
الثاني : يبحث في عدد المعالي السبطة العامة الي تشيل مع الكاتنات بقطع 
النظر عن وجودها في النفس او E E‏ وهي المقو لات 


. ٠١-٠١٤ الشفاء . المنطق»ء ص‎ )١( 


الثالث 


11۷ 
العشر» أو الاجناس العشر» اعني الوهو»› والكم »> والإضافة› 
والكمف»› والأن؛ وهی“ والوضع»› رالك»› والفعل› والانفعال : 
وهذا القسم مو حو د ف کتاب فاطہغو ریاس Katnyopiat‏ لارسطو ¢ 
أي « كتاب المقولات » . 
« العبارة» وهو يبحث في تألنف العاني البسبطة تألبفاً موجباً أو 
ا یکو ن قضيّة وینتج عنه حک صادق او کاذب» وهو في کتاب 
باري ازشتاین Nlepi épunveiaç‏ لارسطو ة 
ببحث فى تأاف القضايا بحبث نصل الى معرفة جديدة عن القياس 
الذي ددر سه آرسطو ف کتاب آنولوطقا 'AvaA\uTIKk‏ اي ) التحلنل 
لفان 
سحث فى الشر وط الضروريّة لكي تولف المقد“ مات قباساً ذا نتبجة 
بقىنسة “ la lİ®g ’Ava\urıkdk Üerepa‏ بہیصته أرسطو في أنولوطبقا 
الثانىة» أي د البرهان » . 
محدّد القراسات النافعة للذين لا ستطعون فم البراهين ومعرفتا» 
وھ___زا ما دریحته آرسطو ف کتاب دبالقطةا € Aia\ékTıka‏ أي 
) الل ۰ 
بحٹ ف نقا نص البراهين»› وفي الجاز» وني يع ما عکن ان يقع من 
أخطاء في القماسات» مع ذ كر الوسائل التي كن من اجتناما . 
وهذا مو ضوع کتاب ارسطو المدعر » سو فہطىقا «( ZOQIOTIKC‏ . 
الافناع» وهو مو ضوع کتاب ررطو رقا ‘Pnropıkh‏ آي «الطاية». 
بدرس الاشعار وما بحب ان تكون في کل موضوع» وما هي 
نقا صا ومو اطن أأضعف فا٤‏ وهذا ما ددرسه ارسطو ف کتاب 
فىوطىقا oıntıxi‏ أي الشعر . 


0 الفلسفة العر ببة في الشرق 


والمنطق ف نظر ان سنا ج معان هي مثاية ص وار يصاع فا الفكر» لان 
موضوع المنطق لا وجود له إلا" في الذّهن فقط» كمعنى الذاتبّة» ومعنى الكثرة» 
والعموم» واخصرص؛› والوحوب؛ والامکان»› وغبرها 


أا فته رة لان ,اتال الانان ب فى عة ماهو إتان ذز 
عقل - هو أن يعم المی" لاحل سمه ) وار لاحل العمل 4 و اقتیاسه» وکانت 
الفطرة الاولى والمدية في الانسان وحدها قلملى المعونة على ذلك» وكان جل" 
ما محصل ل من ذلك إا محصل بالا کتساب» وکان هذا الا كتساب هو اتاب 
اجپول» وکان مكسب اأحہول هو المعلوم» وجب أن يكون الانسان بيتدىء 
أو “لا فيم اذه کف کون له اکتساب المحہول من العلوم ۲“ وھا محصل 
بالمنطق» لان المنطق هو « الذي بعصمنا من اطا ف إدراك المعافي وتصو رها 
تصو”راً صحبحاً» ما يقدّم لنا من قواعد المد القيقي» والتفرقة بين الذاتي 
والءعرضی ›> وین ما قوم الماهة وما ل بو مما ونعصمنا خا من اطا ف 
التصديتى والانتاء إلى احكام ونتائج باظلة أو غير مسلءة» فيرم لنا طرق 
البرهان الو صل الى الرقين ومحذرنا من السفسطة الى تو دى الى الغاط والغااطة"». 

۳ العلم الطسعي 

العم الطسعي صناعة نظر دة موضوعما » الاجسام الموحودة م هي واأفعة ف 
التغسر وما هي موصو فة بأنواع ال رکات والسکونات » ولعم الطسمعي مادیء 
ل د“ من معر فتہا فل اخوض فمه. وهده المىادىء» لس على العم الطبعي ار 
برهن عليماء لان ذلك يعود للناظر في العلم الاهي . 

۹ ممادىء العلم الطبعي : وهي الادة» والصورةء والعدم : 

ړی أرسطو أن“ کل“ ما ھو مر کلب اا نق کت من ثلاثة أساء : الاد ة 

(۱) منطق الشفاء» ص ١۷-١١‏ . 


(*( المصدر ذاتهء المقدمةء ص ۸ه . 
(+) النجاة» ص ٩۸‏ . 


ابن سنا ۱1۹ 


والصورة والعدم . فالادة» فيل حدوث الصورة كانت واحدة بالعدد »> لكا 
تحوي عنصرنن عالفين› أوفما الفنصر الثابت رغم من التغيّر؛ والثاني ضد“ 
العنصر الحادث عن التغسر > كقولنا ني الانسان الذي صح موسيقيا : فالا نسان 
موضوع لا تعر بوصفه إنساناً عندما صح مو ناء لکن اللاموسقي ينعدم 
عند حصو ل الموسبقي . 


وقد أخذ الفارابي هذه النظر َة و 3ہع أن سنا فةال ك الاجام الطعة 
مر كة من ماده هى عل“» وصورة هي حالة فسا . ونة الما دة الى الصورة 
نسبة النحاس الى التيئال . فللجسم الطبيعي مبدآن فقط ها المادة والصورة؛ وله 
لواحق هي الاعر اض كاطر كة والسكون وماسًا كلها ۹ وتختاف الصورة عن 
الاعراض بان الاعراض بعد المادة بالطبع›> والصّورة قل المادّة بالعلمة› 
والماد“ة والمورة قىل العَوَض بالطمع والعاسة . وقط الصورة من الوحود 
أوفر من قط الماد“ة» لانپا علتہا المعطىة ها لاو جود . ویاہما امول ووجودها 
بالصورة . وأمّا العدم فلس هو بذات مو جو دة على الاطلاق» ولا معدومة على 
الاطلاق»› بل هو ارتفاع الز “ات الو حودة بالقو 5 

ولس کل عدم مدأ لكان » بل العدم المقارن للقو“ة» اي للامكان 
الى السسف E‏ ا ا : 
الد فو مها رو اة ن ال ررد ار ق الد دوش 
غير مو جود بالقوّة في الصوفة . وكل* ماد“ة فما عدم هو مبدأ لكو ن الشيء فعي 
ھىولى هذا الشىء 2 


أمّا اذا حصلت الصورة في المولى فتصبح هذه الميولى موضوعاً . فالادة 
تدعی إِذن همولى بالنسة إلى الصورة المعدومة الموحودة فسا بالقو ة» وتدعی 
موضوعاً بالنسىة الى الصورة الموجودة فما بالفعل . 


إذن کل جسم طبيعي" مر كسب من هيولى وصورة . وهنا يتساءل ابن سينا 


۱۷۰ الفلسفة العربة في الشرق 


هل الأجام اليعبة قبل اليرت الى ما لا نهابة له» أم هي مر كسبة من أجزاء 
لا ت تتح ز ا عندها تنتعي قستما . 


وقد قسَّم الذين تناولو ! هذه القضيّة بالبحث الى ثلاثة اقام : 

القسم الال برى E‏ الطبمعة تتح ز أ بالفعل والقو”ة تجز ؤا متناهاًء 
وهي مر كسَبة من أجزاء لا ت تتحز ”أ الما تنته اة : 

القسم الثاني « بقول ان الاجسام الطيئة ها أجزاء غير متناهمة وكا 
مو جو دة فيم بالفعل» . 

القسم الثالث يقول « ان“ الاجسام الطبيعبة منها أجسام مر كة منشامة 
الصورة كالسرير› N a‏ . والاجسام 
ل ي تلك الاجسام المفردة الي منا 
و کت 

والرأبان الا ولان ني نظر ابن سينا باطلان . وبطلان الرأي الاول ثبت 
يراهن عديدة» م منہا أن الاجزاء غير المتحر لا بتر کب منا مقدار ولا جسم 
لان کل مالا جز ا لا پاس آلا على سل التداغل٤‏ وکل مالا بائ إلا“ 
على هذا السبیل « فلا بتاتتی آن يتر كب منه شيء أعظم منه " » . ونقض الرأي 
الثاني يكو ن أيضاً ببراهين عقلّة» منا برهان أخذه ابن سلنا عن زینون؟ وعرضه 
على الوجه التالي : « من الال ان بقطع المتحر ”ك مسافة ذات أحزاء إلا وقد 
تعد ی آنصافا وسائر أجز اما . فلنفرضص ا ومسافة فنقول : ان کان 
أجزاء المسافة غير متناهمة > فلما نصف و أنصفما نضف و كذلك الى غير النمارة بالفعل ؟ 
وان كان كذ لك فقد يقطع ا تحر ك» في زمان متناهي الطر فين» أنصافاً غير متناهة 
ف آزمان متناهبة . لكن التالي عال» فالمقد م عال ٤‏ » 
النجاة» ص ٠١١‏ . 
۰ . 


)۱( 
)۲( 
(۳) ر جع الجزء ء اللاول من هذا الكتاب» ص ٣ه‏ . 

۰ وما مدها . 


ابن سینا ۱۷۱ 

ثم بقو ل ابن سينا : « لا كثرة إلا“ والواحد فما موجو د بالفعل غير متج زىء 
الفعل فاذاً الجسم ذي الكثرة أجزاء أولى غير متجز”ئة ». 

۽ - لواحق الأحسام الطببعبّة : وهي الر كة › وال حكون » والزمان» 
والمكانء واغلاءِء والتناهي› واللاتناهي 


أ . ال ر كة والشكون: 

بحدتد ابن سينا الو كة بأنتما « تبدأل حال قار”ة في الجسم إسيرآ بسيراً على 
سیل اتحاه نحو شيء » 

وقد جعل أرسطو أنواع الر كة ستة : الكون والفساد» والنمو؛ والنقص»› 
والاستحالة؛ وال ركة المكاننّة ؛ لکنه عاد فنفى أن یکو ن الکو ن والفساد 
من أنواع المر كة» وهذا ما قال به ابن سينا أيضاً لان“ « كل" حر كة ففي أمر 
يقبل التنقص والتزيد وليس شيء من الو اهر كذلك» فاذآً لا شيء من ال ركات 
في الجواهر» فاذ كون الواهر وفسادها لاس بحركة بل هو أمر يبكون دفعة 
وأحدة» . 

وهىكذا فالانتقال من مكان الى مكان حر كة» والانتقال من الساض ألى 
السو اد حر كة ( هي الاستحالة )> وازدياد الحجم حر كة ( هي النمو)“ ونقصانه 
خر کک آنا 

وكل متحر “ك لا بتحر ”ك إلا“ لعللة محر كة . « وهذه العللة الجر كة إِمّا 
أن کون موجودة في الجسم › سی متحو کا بذاته» وإِمّا أن لا تكو ن 
موجودة في الجسم» بل خارجة عنه» فيسمى متحر" كأ لا بذاته . والمتحرك 
بذاته» إمًا ان تكو ن العلنّة ا لمو جو دة فبه يصح" عنما ان تحر“ تارة وان لا تحر “ك 
تارة فى متح و كا بالاختباو ؛ وإمّا أن لا يصح" عنما أن لا تحر"ك وسمى 
متحو” كا بالطبع . والمتحر" ك بالطع!ما أن یکو ن بالنسخیر» فتحر" که علته بلا 
إرادة (منما) ونی متحو” کا بالعلسىعة » وإِمًا أن بكون بارادة وقصد 
فا و فر ا بالنفس الفلكّة' » . 


(۱) النجاة» ص ٠١۹-۱۰۸‏ . 


۷۲ الفلسفة العر دة ف الشرف 


أمّا السشكون فمو « عدم ال رك فيا من أنه أن يتحر”ك». فسكون التقابل 
بين السكون والر كة تقايل العدم والملكة . 

ب الزمان 

دقرّر این سدتا م اوسشطر ان امان متعلق باحر كة ) وهذا ل صو ر 
الزمان إلا م الر كة ومتی م جس حر كة ل محس" بزمان› مل ما سل في 
فصّة أصحاب الكف » . 

« والزمان لاس عد حدو ثا زم‌انتاًء بل حدوث إبداع لا دتقدمه عدثه 
بالزمان والمهة بل بالذات. ولو کان له مدا زماني لکان حدو له رود ما یکن 
آی بعد زمان متقد م . و معنی المد ّث الزماني أنه م یکن م کان € . 

ودد این سینا الزمان م آر سطو ا باه » مقدار لاحر كة المستديرة 
من حة المتقدم والمتأاختر ( . واذا کان الزمان مقداراً للحر كة»› وکان از مان 
غر ڪدث دوا زمانتاًء فاطو كة اخاً غر دة حدوثاً فان 
» .“ . ر » 

وهن ھا الميد! استمد این سینا رأبه ف فضة ودم العام وحدوله : 

ج اکان واغلاء والتناهي واللاتناهي : 

اما لمكا فمو الشيء الذي بكون فيه الجسم فکو ن عبطا به» حاویاً له» 
مفارها له عند الر كة» ومساوياً له لانه لا کن أن کون جسمان ى مکان 
واحد وي آن واحد. ولس اكان چو لی او صوره لان امول والصورة yi‏ 

ويلع این سیثاوآی ارسطو ایضاً فنکر وحود اځلاء الذي يته دمو فر بطس › 


کا کر وحود مقدأر غر متاه ٤‏ وعدد غر مننأه٤‏ وحر كة غير متناهىة. 


ابن سینا ۱۷۳ 


- الأمو ر الطبيعبّة وغيبر الطبيعة للأجسام ' 


الاجسام من دسرطة »> ومنہا مر كسة اما المر كة فتلثدت بالمشاهدة› 
واا اطا فت شوم ال کے لان کل یر کب قات شس کت عن 
سائط» . 


ولکل جسم مکان طعي ب “ك إلبه بالطبع» كالنار تتحر “ك مثلا الى اعلى» 
والجر يتحر”ك الى أسفل . ولكل جسم ابضاً شكل طبيعي هو الشكل 
الکر وي“ لاجسام البسيطةء والشكل غير الكر وي للاجسام المر كسة» وذلك 
لأن «فعل‌الطبعة الواحدة في مادٌة واحدة متشابه» اد اس قعل إا اا ادا 
فلا کن أن لق رة زاوبة وفي جزء خطاً مستقيماً او منحنباً» فيذبغي 
اذاً أن تنشابه جميع الاجزاء» . 


وستند ابن سينا الى مبد! المكان الطبمعي لاجسام ليثيت أن العام واحد غير 
متعدد . وذلك « أن" الاجسام البسبطة المتشابمة الصور لس متنع علا الاتصال 
او الانفصال بحسب مقتضى طبائعا. واذا 'فرضّت متئصلة تحبّرت الى حبر 
واخ ومان ك 0ا راخدا وا افر فت و فر ها تلك القرة بضع اء ف اذلف 
المكان بعنه الذي صارت إلبه في حال الاتصال» إذ فلنا انه لا عكن ان بكون 
جسم واحد مکاتان طبیعیّان . فاذاً ج المنشابة الصور والقوى حسّزها 
الطبيعي واحد وجہتما الطعبة واحدة . فب ”من هذا أنه لا کون أرضان ف 
N‏ فاز سه لاس توحد 
أرض بالطبع إلا في عالم واحد وكذلك النار وسائر الاجرام » . وما أن“ من 
طببعة الاجسام السرطة أن تكون مستديرة» فيجب ان يكون الكل كرة 
واحدة مستديرة . ولو فرضنا وجود كرة أخرى مستديرة» لزم منه عال» وهو 
وحود خلاء بدنه|٤‏ واللاءِ غر مو جود کا بشتا . 

أمّا الاجسام التي تتكو”ن منا الكاثنات المر كة» فتتحد بالالتحام بقوى 


)۱( المصدر ذاته» ص ٠۳۳‏ وما بعدها , 


۷4 الفلسفة العر ببة في الشرق 


متفاعلة هي اطرارة والبرودة والرطو بة والسوسة. والعناصر الى تت ركب منما 
هذه الاجسام هي النار الارّة اليايسة ومكانما الى فوق»ء ثم المواء الار” الرطب 
وون افر ثم الماء الباردة الرطبة ومكانما دون المواءء وأخيرآ الارض 
الباردة الباسة ومكانما الى أسفل . 


ومر كسبانها» عند النار» وهذا هو عالم ما دون فلك القر › وما وراء ذلك افلا 
ذات طسعة مختلفة» و هي الاجسام الإيداعئة التي توجد متحر" كة حر كة دورية 
داثة . والفلك الذي فوق عالم الكون والفساد حية دو نفس . 


وعن هذه العناصر تتكو”ن انواع المعادن بفضل القوى الكامنة فما وقوى 
غيرها تفيض من القوى الفلكة» ك تحدث الظاهرات الطبعنة من عواصف 
ومر وبرق ورعد وزلازل وأخرة وما شابه ذلك . 


: اللات والبوان'‎ - ٤ 


« وود بتکو" ن من هذه العناصر اكوان اغا اساب القو ى الفلكىة إا 
امتزجت العناصر امتزاحاً ا كثر اعتدالاً اى اقرب ای الاعتدال من عه الد کور 
واوّها النمات . فمنه ما يكون مز"راً بفرز جسماً حاملا للقو”ة المولدة . و 
کان من تلقاء نفسه من غير بزر ولا السات بتغْذ“ى بذاته» له قو فان ۲ 
ولان النبات بنمى بذاته ذل قو“ة منْمّمة؛ ولان من الشات ما يولد المثل وبتولد 

عن المثل بذاته» فله قو"ة مو لدة . I‏ الاه صورة الشيء وتن 
منه جزءاً وتحلنه قو“ ةمن سنخه إذا و جدت الماد ة. ..» ومعاوم أن جميع الافعال 
النباتة والبواننة والانسانئة تكون من قوى زائدة هلى الجسمّة بل وعلى 
طبيعة ا مزاج 


(۱( النجاة» ص ۷ه ١‏ وما بعدها , 
(( الشفاء» ص ۷ چ 


ابن سینا 1¥o‏ 


ويلى السات الحوان . وان محدث عن تركب في العناصر مزاجه أقرب الى 
الاعتدال جداً من الاو”ّلين يستعد" مزاجه قبول النفس اليو انيّة» بعد أن يستوفي 
درجة النفس النماقبة . وكت| أمعن في الاعتدال ازداد فبولاً لقوة نفسانيّة اخرى 
ألطف من الأولى . 


« والنماتات واليوانات متحوهرة الذوات عن صورة هي النفس ومادّة هي 

الجسم والاعضاء . 
النض 

لقد اهتر“ الفلاسفة منذ أقدم العصور للنفس وعاوا قضاباها في ڪتابانهم . 
د وکانت مھم فا آراء ونظر بات متلفة . منم الماديون الذين وعد”وا النفس 
جرد جنم لا ميزة ل ولا اختصاص» والزوعبّرن الذي اتبوها وابعدوها عن 
عا م المادة» ورأوا فيما وة اة روحية هبط الى البدن من العالم العاوي؟ و متمم 
من وفف فا وسطاً؛ فحعاا مز اجاً ين الجسم والروح» أو خاراً ا حار“ ا کا فال 
الإرواقبّون» أو صورة للجسم ك) ارتأى ذلك أرسطو واتباعه '» 


وقد وقف فلاسفة المسامين على هذه الآراء» ووقفوا منما موافف كتلفة . 
« وعلى الرغم Ml‏ بشحع على هذا البحث» وان بعض 
الفقاء“ وعلى رأسمم مالك والشافعي» حر“موه؛ فإنا نجد ملاحظات تى تدور 
حول لدى الفرق الميعة والساة وعختلف المدارس الكلامة الصو فة . ففرةة 
تكلم عن هبو ط النفس» وأخرى عن ر وحيتهاء وثالثة تفضتل العقل عليماء ورابعة 
تعتنق التناسخ مبدنة كيفته وغايته " 

وغ د عند المتكهين اللاف الذي وجدناه عند فلاسفة البو ا ن 
بقول بروحانة النفس»› ومنہم من ثبت کو ہا مادة؛ وبقف فرق موففاً 


, ٠٠١ ابراه مد كور : في الفلسفة الاسلامية» ص‎ (١) 
. ٠٠٤ المصدر ذاله» ص‎ )۲( 


۱۷٦‏ الفلسفة العر بية في الشرق 


ا بن ها تين النزعتين المتناقضتين . فالاسعري والباقلا ني شکان في 
روحبّة النفس» أمًا الجويني فيو کد روحستېا وخلودها . 

وقد اهم" فلاسفة المسامين هذه القضة وعاطوها فوضع فسطا بن لوقا « رسالة 
في الفر ق بين النفس والروس»» وجال الكندي والفارابي وغيرها جولات عمودة 
في هذا الو ضوع»؛ لكن" واحدا من هؤلاء أي يعن به عنابة ابن سينا الذي أ كثر من 
الكتابة في عل النفس» وكان له في كتبه الفلسفئة مقالات واسعة في الموضوع» 
وكان له فيه كتب ورسائل مستقلة منا «رسالة في معرفة النفس الناطقة 
وأحوا ما »؛ و«اختلاف الناس في أمر النفس»» و« بقاء النفس الناطقة »> و«تعلتق 
نفس بالبدن »> و«رسالة في عم النفس»٠‏ و«بجحث عن القوى النفسية»» والقصيدة 
العبنبّة في النفس» وغير ذاك من مؤّفات أو شروحات لكتاب ارسطو في‌النفس 
وضعہا بالعر بسة او بالفارسئة وأراد ابن سينا ان بتغلغل في طو ايا النفس 
و دستجلي غو امضا مستعتتاً بدراسات آرسطو وبالد"راسات الطبنة والشرحية الي 
ظہرت بعد المع م الاو“ل» فدرس الناحبة المستافيزيقة› ودرس الناحبة الطسعتة 
والفيزيولو حة» وكان في هذه التاحة الان ا فلاسفة العرب الى الفكر 
الحدیث؛ کا كان في الناحستبن معا الممشتل الا كمل لعل النفس القدم . وا لا سك 
فىه أن آراء ابن سدناء کاراء سائر الاقدمين؛ لا تخلو من نقص لضعف وسال 
التشريح القديم ووسائل البحث والتجربة . ولكنما مع ذلك كانت نقطة انطلاق» 
وکان ها أثر واسع في الشرق والغرب قبل العصور الديثة . وانناسنشبع في 
دراستنا هذه تقسم ابن سینا لع النفس› فندرس أولاً الناحىة اميتافيزيقئة التي 
تنظر في وجو د النفس» وماهتتاء وعلاقتما با سم » وخلودهاء وما الى ذلك ؛ 
م ننتقل الى الناحية الطبيعبة التي تنظر في قو ى النفس الحتلفة . 


اثىات وحود النفس : 


قبل ان ”د ابن سينا النفس ویتکلتّم فی قواها ووظائفما ببدا بابات 
وجودها ومغارتپا لابدن لسيين ريسٽن» أحدها منهجي لان « من رام وصف 
ي ء من الاساء قبل أن تقد م وشت اننته» فېو معدود عند الحکاء س 


این سینا ۷۷ 


ا E‏ 
النفسانة فل الشروع في تحدید کل وأحدة وإيضاح القو ل فا ' 0 


والسبب الثاني في أثبات حقبقة النفس و كو نا جو هرآ روحانياً مغاير للبدن» 
المفس» او الذين عدّوها عرضاً من اعراض الد . لذلك نراه بعدّد البراهين» 
ویکر "رها في کثیر من مؤلفاته ؛ وأم هذه البراهين منحصر” فیا بى : 


أ - البرهان الطبيعي : 
بقسم ابن سينا الحر كة الى نوعين : ار كة الةسرية وال ر كة الإرادية . 
وار کتان لا تصدران عن السم› فالاولی تصدر عن عر "ك ځار جي حر" که» 
والثانىة» « منما ما محدث على مقتضى الطسعة كقوط ححر من أعلى الى اسفل» 
ومنها ما محدث ضد مقتضى الطبيعة كالإنسان الذي يشي على وجه الارض مع أن“ 
ثقل جسبه كان يدعوه الى الكو ن» أو كالطائر الذي محلتى في الو“ بدل ات 
سقط الى مقر"ه فوق سطع الارض . وهذه الجر كة المضادة للطببعة تتازم 
اا زائدآ على عناصر الم المتحر"ك» وهو النفس" » . وفي الواقع 
ر نشاهد اتام تس" وتتحر "ل بالإرادة» ليل نشاهد ا تتغذّی وتنمو 
وتولد الملل ولس ذلك ها محسميتما . فبقي أن تکون في ذوانما مبادیء لذلك 
و ا واي ء الى تدر ك فده الإخال وا را كق ا 
لور أفاعل لت غل وة وا دة عافة ورا ا م ا 
وهذا البرهان أخذه ابن سينا عن افلاطون وأرسطو . 
ب - البرهان السيكو لوجي : 
وهناك الادراك . « ومن خواص الانسان انه يبع ادرا کاته للاستاء النادرة 
)١(‏ رسالة في القوى النفسانية» ص ۸ . 
(۲) راجع ابراھم مد کور؛ امرجم ذاته» ص ٠۷٣۲‏ . 
(*) الشفاءء ص ٩‏ . 


الفلسفة العربية )٠١(‏ 
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انفعال دمي التعحب وبتعه الضحك. ویتبع ادرا که للاساء الموذية انفعال دسسّی 
الضحر ويتبعه البكاء... وقد بتبع سعوره دشعور غبره آنه فع سا من الاشاء 
التي قد أجمع على أنه لا ينغي ان يفعلها انفعال” نفساني تسى الحل' . ومتاز 
الانسان ايضاً بالنطى واستخدام الاشارة . « وأخص” الو اص" بالانسان تصوثر 
المعاني الكلة العقلة الجر”دة عن الماد“ة كل التجريد... والتوصل الى معرفة 
الجمو لات تصديقاً وتصوراً من المعلومات الققئة . فمذه الاحوال والافعال 
ا مذ كورة هي ّا يوجد للانسان» وجسا ختص به الانسان وإن كان بعضا بدنثاً 
ولك هوجو د الانمان تعب افش الى اتان الى الست لسار الوان: 
ألا بعنى هذا أن للانسان المدرك قو ة بتمكز بها عن الكاثنات غير المدركة م 
وى + شارات رالات تلك اتن سا هنن الرهاين رالرى 
المحر” كة والمد ركة والافظة مزاج شيء خر لك ان تسمه بالنفس . وهذاهو 
الجوهر الذي يتصرف في اجزاء بدنك ثم في بدنك . فمذا ال وهر فيك واحد 
وهو أنت على التحقىق " » 

ح ۔ برهان الاستہمرار : 

بقارن ابن سلتا رين النفس واد وبلاحظ ان الد عر ضة التغر والتمد ّل 
والزبادة والنقصان» وهو مر كب من اجزاء معر“ضة للعوامل دانهاء اما النفس 
فانها ثابتة باقية على حالما . قال : «تأمل ابيا العاقل في أنك البوم في نفساك هو 
الذي کان موجوداً في مع عمراك حى انك تند کر کثراً ما حری من 
احوالك . فأنت إذن ثابت مستير” لا سك في ذلك . وبدنك وذاته لس ثابتاً 
نتر ۶ا٥‏ بل هو داعا في التحدال والانتقاص . وههدا محتاج اللانسان الى الغذاء 
ندل ما تسل من بدنه... فتعم نقسك أن في مد عشرين سنة ٺم يق شيء من 
اجزاء بدنك » وآنت تعل بقاء ذاتك في هذه المدة > بل حميع مرك . فذاتك 


. ۲۰٤ ارجم ذاته» ص‎ )١( 
۲٠۴۳ ار جع ذاته؛ ص‎ (j 
. ٠۲۸ او‎ ٠۲٣۹ (٭) الاشارات؛ الجزء الاول؛ ص‎ 


ابن سینا ۱۷۹ 


مغابرة هذا التدن وأجزائه الظاهرة والباطنة . فېذابرهان عظم يفتح لنا باب 
السب . فان“ جوهر النفس غاب عن الس والأوهاما € . 


د _ برهان وحدة النفس وبرهان «الأنا» : 


ان النفس هي محل" ا عقو لات› وهذا «الجوهر الذي هو محل المعقولات 
لئس بحسم ولا هو قاعم بحسم على انه قو" فيه او صورة له وجه" » . ويفرص 
ابن سدنا صورة معقولة في نقطة من الجسم غير منقسمة ويبن ان ذلك عال . 2 
بفرض هذه الصورة المعقولة في شيء منقسم› »> فاذا أنقسم هذا الشيء انقس.ت 
الصورة أيضاً الى جز بن متشابن او وان ا نان ت 
بجتمع منها ما لبس بها.. . وان کانا غبر منشاپن› فکىف یکن ان تتکوٹ 
للصورة المعقولة اجزاء غير متشابية ٩‏ » فيجب ان يبكون محل" الصور المعقولة 
جوهر لبس بحسم وغير قابل للقسبةء ولو كان غير ذلك لايق الصورة ما بلحق 
الجسم من الانقسام . 


وهذه النفس وظالف عتلفة؛ لكتما تظل“ واحدة على الرغم من تعد د هذه 
الوظاتف : « إنه حب هذه القوى ( الشوانة والغضة والمد ر كة ) 
بنا کلساء وقتكون نسبته الى هذه القوى نسبة المحس" المشترك إلى المحواس 
فإنتا نعلي أن هذه القرى شغل عضا بعضاً و ستعمل بعضها بعضاً .. : E‏ 
الشيء لا جوز أن ر ا ولا اعتراض على ان ان 
ويقول في رسالته المسماة « رسالة في معر فة النفس الناطقة وأحو الها » : انت 
الانسان قول ادر كت الشي ء الفلاني بىصري واستېته او غضمت" منه . وکا 
قول : أخذت بىدي» ومشدت برجلي“ وتکلمت' بلساني» وسععت بأذڻي» 
وتفکرت فی کذا ونوهمته» وتختلته . فنحن نعلم بالضر ورة أن “ في الانسات 
شبثاً جامعاً بجمع هذه الادراكات» ومجمع هذه الافعال ؛ ونع ابضاً بالضرورة 


. ۷ رسالة في معرفة النفس الناطقة» ص‎ )١۱( 
. ۲٠٠ الشفاء؛ ص‎ )۲( 
. ۲۰۹-۲۰۸ الصدر ذاته» ص‎ (*( 
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ي 
ا لش شيء من ا حزاء هذا اللدن یا هده الادراكات والافعال : فان لإ 
ھر ادن »ولا ار > ولا مشي باأمد» ولإ بأخذ با حل ٤‏ ففمه ۵ يء کح 
لمع الادرا کات والافاعىل . قادن الا ذس نسان اشر ای تسه ) رانا ¢ ما ار ل 
أحزاء البدن > فمو شي ء وراء الندن' » 


ه - برهان الإنسان المعلّق قي الهواء : 
ومن البراهين الطر فة التي قدمما ابن سينا على وجود النفس برهان ماه 
جلسون «برهان الانسان الطائر »> ونحن نجده عندالقديس أوغسطمنوس وقد أخذ. 
ا رقبة ٤‏ وهو شديد الشبه ببرهان ديكارت الذي ء“ ر عله نقوله: 
ا ر٤‏ إذن انا مو حود» . قال آین سد سينا : « إرجع الى نفسك وتأمّل هل اذا 
کت صححاً» بل وعلى يعض احور الك غيرها بجحث تفطن للشيء فطنة صحرحة 
هل تغفل عن وجود ذاتك ولا تثبت نفسك . ما عندي أن هذا يكو ن لاستصر 
حى ان النام في نومه والسکك ران في سکره لا بعر ف ذاټه» وان لم یات مله 
لذانه في ذكره واو توهّهت ان“ ذاتك فد خلقت أو“ل خلقما صحرحة العقل 
وأهىئة» و أعلى جملة من الوضع واهيئة لا تصر اجزاءها ولا تتلامس 
أعضازهاء بلي منفر حة ة ومعلقة لظة ما في هو اء طلق» وجديم | قد غفات عن کل 
شيء إلا" عن ثبوت انتما" » . وبول في كتاب الشفاء « جب أن بتوم 
J‏ واا ا وخلق کاملاء ولکنه ححب بصره عن مشاهدة 
ا حارجات»؛ وخلق هوي في هو اء أو خلاء هوبا لا بصدمه فه قوام الهو اء 
صدماً ما حو ج الى ان بحس" » و فر ”ق بن اعضائه فلم تتلاق ول تټاس" .م 
yT‏ وا في اثباته لذاتة موجو دآ ولا ثبت 
3 طرَفاً من اعضاله»› ولا باطناً من أحشاله» ولا فلباًء ولا دماغا غا ولا 
SS‏ بل کان يبت ذاته ولا بشت هما طولاً ولا عر فا 
عقا , و انه امکنه في تلك الالة ان تخل تدااو عضرا آخر ام بتخله 


۸۲ الد كتور مود قاسم : في النفس والعقل؛ ص‎ (١) 
. ٠٠١ الاشارات؛ الجزء الاول ص‎ )۲( 


ابن سينا ۱۸۱١‏ 


جز ءا م aE a‏ ا 
والمقر“ به غير الذي 0 يقر" ره . فاذن»ء للاذات التي اثيت وجو دها خاصة على 
أها هو بعبنه ( اي الانسان بعنه ) غير جسمه واعضائه الي لم تنبت . فاذن 
ا ر ی و ا 


وانه عارف ه٤‏ مسلشعر له 


ıı‏ تحديد النفس 

رأينا عند آخر كلامنا في العم الطبيعي آن حيع الافعال النباتة واليوانية 
والإنساننة تکون من فوى زائدة على الحسملة» بل وعلى طسعة امزاج . وهذده 
الذوى تعد الا لا نها هي التي یکو ن با النبات واليوان بالفعل ناقا و حو انا 
لک ا نما قوی بالنظر الى ما يصدر عنما من افعال؛ ونستطيع ان ا 
کالات بالنظر الى انا کک انس فصر اوغا عصلا اي مو حو دا ا بالفعل . 
وإنه ل الاصلح ان تعر ف النفس ام انپا كا ل› وذلك لان“ « النفس من حة القو ة 
ا ستكمل با إدرالك الجوان جإل» ومن جبة القو"ة التي تصدر عنما افاعيل 
الحسوان اضاً جال . والنفس المفارقة كال والنةس التي لا تفارق كال" » 

والکال الان : کال اول وکال ان . أمًا الاو“ل» فهو الذي بصير به 
النوع نوعاً بالفعل كالشكل للسيف ؛ وأمًا الثاني» فهو أمر من الامور الي تنيع 
وع الشيء من افعاله وانفعالاته کالقطع سف “> وکالتمیز والروبة والإحساس 
للانسان . والنفس هي من م کال أو“ل . والكال کال لشيء» وکال النفس 
هو للحسم بالمعتى الجنسي لا بالمعنى الادّي . ولس هذا اط م هو کل" جسم ٤‏ اذ 
لست النفس كمال الج م الصناعي كالسّرير والكرسي وغيره)اء بل كمال الجسم 
الطمعي ولا کل" ف کت ی ا نار ولا أرض ولا هواءِ» بل 
هي في عا لمنا ڳال جسم طبيعي"“ تصدر عنه ک)الاته الثانبة بآ لات ستعين با في افعال 
الحياة الي وها التغذ“ّي والنمو” . 

(۱) الشفاءء ص ۱۹-۱۸ . 

)۲( المصدر ذأته» ص ١۲‏ . 


i‏ الفلسفة العر بىة في الشرق 


وهكذا تكون النفس الا اول لسم طبعي" آلي . فتكون النفس 
النباتّة « الا او"ّل سم طبيعي” آل“ من جبة ما تود وبربو ويتغذآى » ؛ 
وتكون النفس الوانّة ت اول لجسم طبيعي” لي“ من جبة ما 'بدرك 
الزات وبتحر ”ك بالإرادة» ؛ وتكون النفس الانساننّة نة « الا أو"ّل لسم 
طعي“ آل“ من جبة ما يفعل الافعال الكائنة بالاختار الفكري" والاستنماط 
بالر”أي ومن جبة ما يدرك الامور الكلة'» . 


وقد يبدو من هذا التحديد ان“ ابن سنا رآى ري ارسطو في النفس لانه 
اخذ تحديد المعلّم الاو“ل ها دون ان بغر فه شثاً» لكن" الامر غير ذلك . 
فالک )ال E‏ ا و فر ف 
مکنا أن توحد بدونه لان“ ا فو اما الى مادة , اما ابن سناء 
فانه حرص على إظہار الفرق نه وبين ارسطو»ء ويو کد آنه اذا کانٽ « ڪل 
صورة کال فلس كل جال صورة ؛ فان“ الملك كمال المدينة والرتّان ال السفمنة 
ولسا بصورتين للمدينة والسفنة ؛ ا كان من الكال مفارق الذات لم يكن 
بالحقبقة صورة الماد وني الماد”ة» فان“ الصورة التي هي في ا اة هي الصورة 
امنطيعة فما القاقة بها 


اي 

لا كفي إثمات وجو د النفس لمان حققتما وتحديد طبمعتما کا ان" تحدیدها 
اا کال اول لن تعر بفاً هذه الطبيعة . ونعتقد ان الغابة التي كان ابن سينا دسعى 
وراءها عندما عدا د البراهين على وجود النفس كانت ترمي إلى إثمات حقىقة مغابرتما 
الجسم ومتزة عنه كل التميز ز٤‏ کا بقول الد کتور ابراه مد کور . وبعد ان 
بين ان الجوهر والعرض متقابلان يقول : « ليس وجود النفس في الجسم 
کو جو د العرض في الموضوع . فالنفس إذن جوهر " »> لانا تستطيع أن نوجد 

. ٠١۸ النجاة» ص‎ )١( 


(۲) الشفاءء ص ١١‏ . 
(+) الممدر ذاته» ص ٠١‏ . 


ابن سینا 14۳ 


بدون السم» لکن“ الجسم لا بقوم إلا“ ا لاا کمال له . ومتی فارقته استولت 
عله المغرات اطارحتة وامحل" : 


ولم یکن ابن سنا آوّل من فال حوهريّة النفس» فقد مبقه إلى ذلك 
افلاطو ن وافاوطين» وآثيته الفارابي ک) رأينا . 


ولم یکتف ابن سینا باثبات جوهر ية النفس» بل بن أيضاً ان هذا اوهر 
روحاني . والبراهين التي أقامما على روحانبّة النفس عديدة» منم المنطقية ومنم 
الرياضة ومنما الطمة» اهما : 


ا _ ان النفس تدرك المعقولات؛ ولاس هذا الإدراك من خواص" الاجسام 
لأن الصور العقولة « إدأ وأجدت في العقل لإ تكن ذات وضع بحيث تقع اليما 
إثارة تحز"ؤ أو انقسام او شيء ا اشه هذا المعنى؛ فلا عكن ان تكون في 
جسم ... فلا حو ز إذن ان تكون الذات القابلة المعقولات قائة في جسم اة 
ولا عقلما بكا في جسم ولا بحسم ۾ . وقد رأينا الفارابي يلحا الى هذا البرهان 
لاثبات روحانة النفس . 


ب ان النفس تدرك الكاات وتدرك ذانما بدون آلة . أمّا الح“ 
فانه « ڪس ˆ سشبثاً خارجاً ولا س ذاته ولا آلته ولا إحساسه» و كذلك الخال 


لا تخل ذاته ولا فعله ولا ٠C "aT‏ فلانفس إذن طبعة غير طعة الحس 
والخال . 


> ان" استہر ار العمل وهو 5 اسوسات الشافة المتكر ”رة نوهن اللات 
السدية وتضعفاء ورعا تف دها › ر كالضوء ەر والرعد الشديد للسمع ؟ ¢ وعد 
إدراك القوي لا يقوى على اذراك الضعف» فان المصر ضوءا عظيما لا يبصر 
معه ولا عقبه نورا ضعبفاًء والسامع صوتاً عظيماً لا يسع معه ولا عقسنه صوتاً 


(۱) النجاة؛ ص ۱۷۸-۱۷۷ . 
(۲( النحاة» ص ٠۷١۹‏ . الشفاء» ص ۲٠٠١‏ . 


A4‏ الفاسفة العر ببة في الشرق 


ضعيفاً. . . والامر في القو”ة العقليّة بالعكس» فان إدامتها للفعل وتصو رها 
للامور التي هي قوی كسا وة وسم ولة ةو ل لما بعدها ّا هو أضعف منها».. . 

د - « وأيضاً فان" البدن تأخذ أجزاؤء كابا تضعف فواها بعد منتهى النشرء 
والوقوف» وذلك دون الاربعين او عند الاربعن» وهذه القو 5 انما تقو ى بعد 
ذلك في كثر الامر. ولو كانت من القوى البدنيّة لكان بحب دائاً ني كل حال ان 
تضعف حنئذر» لكن لس بحب ذلك إلا في احوال وموافاة عوائى دون جمیع 


الاحوال»ء فلاس هي إذن من القو ى البدنة' . 


> - حدوث النفس وخاودها : 


ثبت ابن سنا « أن النةس تحدث كاما بحدث اابدن الصالح لاستعاها إياه 
ويكون الندن المحادث متلکہا والتا" ». وهو حالف أفلاطو ن فہقول: و ان 
الانفس الإنسانثة إ تكن قافة مفارقة للابدان ثم حصلت في البدن"» . 
وپرهانه على ذلك ان الانفس الانسانية متفقة ف النوع والمعنى . فلو كأن للنفس 
وج ود غير حادث مع حدوث الابدان لا حاز ان تكو ن متكشّرة في ذلك 
الوجود» لان التكثر بأقي من جة الماهيّة والصورة أو من جة النسبة الى العنصر 
والمادّة المتكثرة يا تتكشر به من الامكنة والازمنة والعلل... ولت 
النفو س متغابرة بالاهبّة والصّورة لان" صورتا واحدة» وأا هي متغابرة من جبة 
قابل الماهية أعني البدن . قال ابن سينا : « وأمًا اذا أمكن ان تكون النفس 
مو جو دة ولا بدن؛ فليس یکن ان تغابر نفس" نفساً بالعدد» وهذا مطلق في كل 
شيء» فان" الاشياء التي ذواتما معان فقط. .. فانا قتكشرها باو امل والقوابل 
ا ا ون اهال اها ان تكون النفس واحدة مم قتوزّع 
تلك النفس الواحدة في الاجسام الكثيرة» لان البسط لا بتحزأ» ولان صورة 


ابن سینا 1A0‏ 


جسد لا یکنا ان تتکون فی الوقت هسه صورة جسد آخر . وھکذا صح" أن 
الانفس تحدث عنددا تحدث ماد ة بدنبة صاطة لاستع الها . 


ومتى حدثت النفس مع الجسد» كان لكل جسد نفس؛ والنفو س في الاجساد 
واحدة بالنوع» كثثبرة بالعدد . ومتى فارقت النفو س الاأجساد تبقى متعدا دة 
کا کانت في الابدان»؛ وقبقی كل نفس «ذاتاً منفر دة“ باختلاف مو ادها التي كانت » 
وباختلاف ازمنة حدوثهاء واختلاف هبثاتها انى ها بحسب أبدانما الختلفة لا عالت . 
ودا تت أن ما استحال ووه النقين قبل الأيدآن لاا لو دت قلا 
لاستحال تعدأدها »> ومتی وٴجدت معا كانت متعد دة وبقي تعد“دها بعد زوال 
تلك الابدان» وكانت كل نفس اذ ذاك ذاتاً منفر دة” باختلاف الادة الحدثة ياء 
وباختلاف زمن حدوثاء وباختلاف الاستعدادات التي هما بالنظر الى اختلاف 
أبدانما٠‏ 


أمّا خود النفس الانسانية فيثبته كذلك ابن سبناء وبقول ان النفس تحدث 
مع الدآن ولكنما لا تفسد بفساده . وهذا الرآي الاخير مناف لرأي أرسطو 
القائل بأن“ الصورة تفسد بفساد الاد"ة» وهو ختلف بعض الاختلاف عن مذهب 
الفارابي في القضيّة . فان ابن سينا لا يتعر"ض للتفريتق بين العقل اميو لاني والعقل 
المستفاد في النفس من جبة خاودهاء لان" النفس الناطقة» في نظر ه٠‏ لا تختلف بالنوع 
عندما تنتقل الى درحة العقل بالفعل او درجة العقل المستفاد . وهنا تخالف ابن سينا 
رأي أرسطو واسكندر الافرودسي" والفارابي ويقول ان النفس لو آصبحت 
شبئاً خر حصول العقولات لا ظّت هي هي» فاتّا ا لحل" القابل لامعقو لات› 
وأخص” خو اا العقل» والمعقولات صور الاساء التي تعقلما والتي تظل* عتلفةَ 
عنما . والنفس خالدة لاما ذات روحاننة غير مو كلمة . و كونما صورة لاحسد 
لا بعنى أنّبا تفسد بقساد الحد . وبيان ذلك أن الشّيء بفسد بفساد غيره اذا 
کان متعلتةاً به بعضالتتعلتق . ونحن نلم أن التفس والجد محدثان معا 


(۱) نفس المرجع؛ ص ۲۲٣۳-۲۲۲‏ . 


۱۸۹ الفلسفة العر ببة في اشرق 


ونما جوهر ان» ون" الجسد لس عة من علل_ وجود النفس» اذ لس تعلق 
النتفس بالبدن تعلقاً معاولاً بعلّة ذاتيّة . 

ه - وحدة النفس و بطلان التناسخ : 

لا انت ن متاان الكل عه شا تخد عد دوه انر زفت 
نفسه التناسخ» لانه لو ثبت التناسخ لكان ادن الواحد نفسان وهذاعال . 
قال این سینا : « کل" بدن دستحق مع حدوث مزاج مادّته ‏ حدوث نفس له » 
ولس بدن يستحقلّه وبدن لا بستحقه» إذ أشخاص الانراع لا تختلف في الامور 
اي با تتقو”َم ۽ وليس يجوز آن کون بدن" انساني بستحق* تفساً كمل اء 
وبدن آخر هو في حک مزاجه بالتوع ولا بستحق" ذلك» بل ان اقتّفق کان وان 
م یتتفتق م یکن ٠‏ فان" هذا حينئذ لا يكون من نوعه . فاذا فرضنا أن" نفساً 
تناسختما أيدان» وکل بدن فانه بذاته ن ا تحدث له وتتعلق به 
فيكون البدآن الواحد فيه نفسان معاً ؛ ثم العلاقة بين النفس والبدآن لبس هو على 
سيل الا نطباع فيه ". .. بل العلاقة التي بها هي علافة الا ستغال من النفس بالبدآن» 
حتى تشعر النفس بذلك البد ن» وينفعل البدن عن تلك النفس . وكل" حيو ان 
فانه دستشعر نفسه نفا واحدة هي المتصرّفة والمديرة للدكن الذي له» فان كان 
هنا نفس” خر ى لا دشعر الحوان ما ولا هي بنقسه» ولا تشتغل بالندن؛ فلنست 
يها علاقة بالبدآن» لان العلاقة م تکن إلا ذا النحو . فلا یکو ن تناسخ بوجه 
من الرجوه؛ » . 


أمّا وحدة النتفس فابن سنا من القائلين با . فالنفس في نظره واحدة وقواها 


(۱( يعي مزاج الادة تر كيبا . 

(۲) اي ان ممل بنفس وجد٬‏ وان لم یکمل لم يوحجد . 

(۴) النفس لا تنطبع في الجسد؛ فلا يكون البدن « متصورآ ,صورة النفس لا بحسب البساطة 
ولا بحسب التر ڪيب بان تکون آجزاء من آجزاء البدن تتر كب وتتزج تر كيبا ومز اجآ ماء 
فناطع فيما النفس » . ( الشفاءء ص ٠٠٠١‏ ) . ۰ 


. ٣٣١ ۲۲۰ الشغاءء ص‎ )٤( 


ابن سینا 14۷ 


متعدادة. ولست القو ى عنده مظاهر لنفوس متعدادة . وقد أقام البراهين على 
وحدة النفس» ورحدة الاة النفسة» وأوضح أن" القوى النفسيّة وى لذات 
واحدة تقوم بواسطة تلك القوى يجبيع الوظائف . ومتا لا شك" فيه ان" القوى 
متعددة ؛ قال أین سنا : « ان" الافعال المتخالفة هي بقوى متخالفة» وان“ كل 
قو 3 ة من حبث هي فان هي كذلك من حيث يصدر عنما الفعل الا ول الذي ناء 
فتكون القو”ة الغضيّة لا تنفعل من اللذ“ات» ولا الشتموانية من المؤذيات» ولا 
تكون القو“ة المد ركة متأثّرة ما تتأثر عنه هاتان ولا شيء من‌هاتين» من حيث 
هاء فابل للصوّر المد ر كة» متصو “ر لما أ . وا کان الار كذلك کان لا رر“ 
تلك القوى من « وباط بجع كاتا فتجتمع إليه» وتکون نسته الى‌هذه القوى 
نسة امس" المشتراك الى المواس "...فاا نلم بقيناً اف هذه القوى 
بشغل بعضا بعضاً» ویستعمل بعضا بعضاً ... ولو م یکن رباط بستعمل هذه» 
فيشتغل بعضما عن بعض فلا يستعمل ذلك البعض ولا یدبّره» لا كان بعضما ينع 
بعضاً عن فعله بوجه من الوجوء ولا بنصرف عنه» لان" فعل قوٴة من القوى» اذا 
م يكن هما اقشصال بقو”ة أخرى» لا ينع القو ة ة الاخرى عن فعلما اذا لم تكن الال 
مشر كة ولا ا لعل" مر کا ولا أمر مها غير ذلك مشت ركاً . وحن نرى أن 
الاحساس تبره الشوة» والقو“ة الشو اة لا تنفعل عن الحسوس من خيث 
هو محسوس؛ فان انفعل لا من حيث هو سو س» لم یکن الانفعال الذي کون 
و و ا کو ای و 
القو “تان واحدة . فن أن القو “تين لشيء واحد . فلمذا بصدق أن نقول إا لا 
انتا اشتبناء أو لما رأينا كذا غضبنا . وهذا الشيء الواحد الذي ي جتمع 
فيه هذه القوى هو الشيء الذي براه کل“ متا انه ذاته» حى بصدق أن نقول ّا 
أخسسنا استبيتا " » . 

م برهن ان بن سنا أن" هذا ال يء الذي براه کل" مٿا انه ذاته» لا جوز ان 
کن شا لان" الجسم“ با هو جسم» لا بازمه ان يون ممع هذه القوى 


(۱) الشفاء» ص ۲٤۹‏ . 
)۲( الشفاه» ص »0 . 


۱۸۸ الفلسفة العر ببة في الشرقى 


رالا" ان کل جس له ذلك؛ م لان" من هذه القوى ما لا محوز ان یکو ن 
جانا مستقر ”ا في جسم ؛ وأخيرآً لان" الجسم قد بنقص منه إحضن الاعضاء رمع 

ذلك فاننا نشعر اننا نحن . فاننا نکون نحن وان لر نعرف ان لنا يدا او ای“ 
عضو آخر . فلم يبق اذن الا“ ان تكو ن النفس هي هذا الشيء الجامع القوى . 


والنفس في الانسان تقوم بوظفة النفس النباقئة التي في النبات» والنفس 
اليو انية التي في البوان» وتقوم ايضاً بوظغة النطق . فالقوى النفسة متدر”حة› 
داخل بعضما في بعضما الآخر» بحيث توجد الدأنبا في العلياء وتلصبح العلباكمبد! 
قفيض عنه الدناء ك أوضح ذلك الفارابي في مدينته الفاضلة' . ولكي يوضح 
الشخ الرس فكر ته فال : : «لنتوهم مكان الوهر المفارق نارآ او شمساًء 
ومكان البدن جرماً بتار عن النار» ولبكن كرة ماء ولبكن مكان النفس 
النباتية تسخينا إباهاء ومكان النفس الميوانئة إنارتما فماء ومان النفس 
الإنسانيّة امشتعا ما فما نارآ ؛ فنقول ان ذلك الجرم المتأثر كالكرة» ان كان 
لس وضعه من ذلك المؤثتر فيه وضعاً يقل الاشتعال منه نارآ» ولا إضاءة”» ولا 
إنارة» ولكن وضعاً بقبل تسخينه» لإ يقبل غير ذلك . فان کان وضلعه وضعاً 
بقبل تسخينه ومع ذلك هو مکشوف له آو مسقشف” او على نسبته البه بستنير بها 
عنه استنارة قوية» فاه بتسخن عنه ويستضيء مغأ-» ويكون الضوء الواقع فيه 
منه هو مبداً أيضا مع ذلك المغارق لتسخينه . فان الشمس انما تسخن بالشعاع» 
ان کان الاستعداد أشد”» وهناك ما من أنه ان يشتعل عن المؤ تر الذي من 

سنه أن حرق بقوته او سعاعه امشتعل > فحدثت الشعلة جر ماً يما با لمثفارق من 
وحه› a a E‏ للتنو بر والتسخين معا» حتى لو 
بقيت وحدها لاست" آءر التنوبر والتسخين . ومع هذا فقد كان مكن أن يوجد 
a OT‏ ولم يكن المتأخر مھا ميدأ يفعض 
عنه المتقد"ّم . فكان اذا اجتمعت الملة بصيو حينئذر كل“ ما فلرض متأخرآ ميدأ 
ايضا للمتقد ”ّم »> وفاضا عنه المتقد”ّم . فكذا فليتصو “ر الال في القو ى النفسانية"» . 


)۱( طالم الادراك الحسي عند ان سيناء محمد نجاتي» ص ۳١۳۰‏ . 
(۲) الشفاءء ص ۲٣۰-۲۰۹‏ 


ان سلتا ۸۹ 


قوى الفس : 
قال الاستادذ ماني : « يبع ابن سینا في در استه النفسسة منہج التحلبلي“ فرحلل 
الوظائف النفسة تعليلا دقبقاء» ويصنتفما تصنيفا ساملاء يستقصي فيه يع أقساما 
الحتلفة . ويتبع ايضا اا کي » فيدرس الوظائف النفسة في ترتدب متصاعد 
من أا وأدناها الى الفطرة؛ الى أ كثرها موا وکال . وهو حاول في هذا 
التر تیب أن بیسن تدر جہا فا ہنہا تدر“ جا خاصا محا من الا غالا 
بحست نوجد الوظائف الدأنىا في العلبا وتكون في خدمتما» ومحبث بتضبّن وجود 
الوظائف العليا وجوة الوظائف الدنماء ويكون لاعلما علا سلطة الر"اسة ‏ » . 
واللك طريقة تقسم القوى كما وردت في كتابَي « الشفاء » و« والنشحاة» " 


أ -- قوی النفس النساتنة 

للنفس النباتة ثلاث فوى : 

١‏ -. القوة الغاذية» وهي القوة التي نحبل جسما خر الى مشا كل اسم 
الذى هي فره٤‏ فتلصقه له يدل ما بتحلل عله . 

. القو ة المنممة» وهي القوة 5 الي ی تند في اسم الذي هي فه٤‏ باخسم 
مشه به ز اد5 متناسرة ف فى أقطاره طا وعرضًا وعقاء لقبلع 4 کاله في 
الذشوء 

م القو“ة المولتدة» وهي القوة التي تأخذ من السم الذي هي فيه جزءاً 
هو سه له بالقو ٤5‏ فتفعل فره؛ باستمداد احسام اخری تنشه به» من التخلو 
و ر SE‏ ر az‏ ی 2 


والتمز بج ما صر بصیر شا یه بالفعل . 


-. قو ى النفس س اليوانبة 


لافس الوانة بألقسمة الأول فو تان : عر كة ومدر كة› تنقسم کل 


. ۲۲ الادراك اني عند ان صيناء ص‎ )١( 
3 ١١۸ ألنحاة؛ ص‎ , Of f» الثفاء؛ ص‎ (*( 


1۹۰ الفلسفة العربة في الشرق 


واحدة منھ| ددورها أقتاماً اخری› وشا متعددة) بسطہا ان سینا على الو حه 
التالي : 

)١‏ القو"ة الحر” كة على فسمين : عر كة على أنتما باعثة ور كة على نّا 
فاعلة . فاحر” كة على نما باعثة هي القو”ة الز وعبة الشّوفيّة» وهي سشعبتان : 
سو نة ”تقر "ب من الاشاء طلباً للذة» وغضبة تعد عن الاشاء لاما ضار”ة . 


والحر” كة على انما فاعلة هي التي تشنتج العضلات وغكن من الر كة السدية . 


۲( القو”ة المدر كة› وهي اش على فسان : مدر كة من خارج؛ ومد رک 
من داخل : فالمد ر كة من خارج هي الجواس" الس : البصر» والسمع؛ واش“ 
وال وق» واللمس. وهذا الاخير جنس لاربع فوى کم الواحدة منها في التضاد" 
الذى بين المار” والنارد» والثانبة في التضاد" الذي بين الباس والرّطب» والثالنة 
في التضاد" الذي بين الصّلب واللبّن» والرابعة في التضاد الذي بين الخشن 

أمّا القوة اندر كة من داخل فمي الواس الباطنة» ومنما ما ندرك صوار 
السو سات ومنما ما ندرك معانہما ٤‏ وإدراك الصورة ھر الذي یکو ن بالدفس 
الناطنة عن المواس" الظاهرة مثل إدراك الشاة لصورة الذ“ّلب وسكله ولونه . 
وإدراك المعنى هو الذى بكون بالتّفس الماطنة دون الواس" مثل إدراك الثتاة 


الس" المشترك : بقل حع الصور الي تو دبا اله الحواس“ اجس 
الال والمصو رة : قبل هذه الصلور وبحفظا بعد غبسة المحسوسات . 
المئخلة : عند المنوان تر كى يعض ما فى الخال او تفصله حسب 
الاختار؛ زي کا عند الانان مفكرة . ۰ 
الوهمة : تدرك العاني غير الحو سة مثل ادراك عداوة الذلب عند الشاة. 


_ الافظة اذا كرة: تحفظ ما تلد ر كه القو”ة ال وة من المعاني غير امحسوسة. 


ان سا ۱۹۱ 


< - قوى النفس الناطفة : 

تنقسم قو ى النفس الناطقة الانانة الى عاملة وعالمة» وكل واحدة منها 
تسى عقلا . فالعاملة فة هي مبدأ عر" ك لبدن الانسان الى الافاعيل اطزلية. 
وهي التي تكون عنما الاخلاق» وعلبما أن تلسيطر على القوى البدنيّة الاخرى 
كي تكون هذه الاخلاق مودة . والعالة هي قو”ة نظربّة من ثانا ان قنطبع 
بال ضور الكلسة ا محر “دة عن المادّة» وما تكون المعرفة . 


ا ات ت الا تان و اران خض الس لاط الان 


للنفس الناطقة إذن فو ”تان : عملئة ونظرية . 


القوّة العملنة : وهي تلك القو”ة التي تدبّر با النفس البدن على ضوء 
الاراء رة الى يتو صل الا الازسان اما عنمقد مات ذابعة أو أ وة ٤‏ ا عن 
تجربة واختبار . 

- القو“ة النظرية : وهي القو”ة التي محتاج الما العقل لبصح عقلا بالفعل . 

ولفهم آراء ابن سينا في هذا الموضوع لا بد“ لنا من ءرض نظريته في الفوّة 
والفعل . 

فالقوة التي في العقل تقال على ثلاثة معان : 

| القوة احالقة : الى تشه المادة» وللا تستطرع من دنا الانتقال ألى 
الفعل » كقو"ة الطفل الذي أ يتعلتم الكتابة بعد . وهذه القو"ة تسى هيولانّة . 

ب -. القو“ة الممكنة : وهي القو”ة الي حصلت فا الآ لات الضرورية 
للانتقال الى الفعل» كقوة الولد الذي بعرف القلم وال واة وبسالط المحروف : 
وهذه الآّلات هى المىادىء الاولية مثل ان الكل" أ کر من الز؛ وان القدرين 


۹۲ الفلسفة العربية في الشرق 
ي 
المساوين لقدر ثالث متساو بان وبواسطتہا بصل الانسان ای المعقر لات الثو اني 
مثل قابا اقلیدس 


القوة ة الكاملة اي الملكة : وهي الي ي لا ينقصما شيء لتنتقل الى الفعل 
مثل فو ة الكاتب الخكل السات 


فالقوة الاولى اي القو“ة المطلقة تطابق العقل الهسولاني. . وقد مني بهذا الاسم 
لنشبمه بالهيولى الاولى التي لست هي بذانما ذات صورة من ن الصو ر» وهي مستعدة 
قبول كل الصو . فيكون المقل اولاني قرة امتعدادية غو العقر لات؛ فاذا 
ما حصلت العقو لات الاولى التي هي العلوم الاولة في العقل اولاني“ حسث 
يصح مستعدة! نبول العقولات الثاني اصح عقا بالملكة . والعقرلات الثراني 

هي العاوم المكنسبة اما بواسطة التفكير فيكو ن صاحبما من أصحاب الفكرة» 
وما عن غیر طریتق التفکیر فیکون من اصحاب ا 


واذا حصلت الصورة المعقولة للعقل « الا انه لبس يطالعا وبرجع الما بالفعل» 
بل كأنا عنده عغزونة فى ساء طالع تلك الصورة بالفعل فعقتَها وعَقّل انه 
يعقلما» سني عقا بالفعل لانه عقل ويعقل مى سء لا ای وا کا 


ومتی Say‏ أنه يعقلما بالفعل » سي عقا 


مستفاداً . وکل عقل من العقول التي ذ e‏ 
وبالفعل بالنسمة الى ما دونه؛ وانتقاله من القوة الى الفعل لا کون إلا و 
عقل هو داناً بإلفعل وهو العقل الفعال . 


تلك آراءا بن سنا في الشفاء والنحاة» اما | نظر يته في « التحدیدات » وفي 
کتاب « السار ٿٽ فتختلف عن هذه فللا اد انه بحعل العقل المستفاد و فل العقل 
بالفعل ٤»‏ قال : « ومن قواها ( النفس ) ات اعا ل ل عور 


, ٠١١ اللجاة؛ ص‎ )١( 
. ٠٠١٠١ النجاة» ص‎ )۲( 


ابن سینا 14۳ 


عقلا بالفعل > فاو” لها قوة استعدادية ما تحو المعقولات وقد يسما قوم عقا 
همولانيًاً وهي المشكاة؛ وتتاوها قو"ة اخرى تحصل لها عند حصول العقولات 
الاولى »> فتتهاً بها لا كنساب الثواني > إما بالفكرة وهي الشجرة الزيتونية ان 
کانت ضعفی » او بالدس فهي زیت ایضاً ان کانت اقوی من ذلك فیسہی عقللً 
بالملكة» وهي الزجاجة والشريفة البالغة منما قوة فدسبة يكاد زيتما يضيء“ مم 
محصل ها بعد ذلك قو" وال: اما الكال فان محصل ها المعقو لات بالفعل ساهداً 
متمشّلا في الذهن وهو نور على نور» واما القو“ة فأن“ يكو ن ها ان محصل المعقول 
المكتسب المفر وغ منه كالمشاهدة متى سشاءت من غير افتقار الى اكتساب وهو 
المصباح» وهذا الكال سى عقلا مستفاد ”اء وهذه الملكة تسى عقلا بالفعل . 
والذي يُخرج من الملكة الى الفعسل التام“» ومن اولاني ايضأً الى الملكة» هو 
العقل الفعال وهو النارأ » . 

وفي هذا المقطع يشير ابن سينا الى الابة القرآنيّة : « الله نور السموات 
والارض» مثل نوره كمشكاة فيا مصباح» المصباح في زجاجة» الزجاجة كأنا 
کو كب دري" وقد من سحرة مار كة زيتونة لا شرفية ولا غربسة بكاد 


زيتما ٫ضيء‏ ولو لم مسسسه نأر» نور على نور ېدي اله لذو ره من شاء و بضرب اله 
الامثال للناس واه بكل ثيء علي » ( سورة النور» الآية ۴٠‏ ) . 


وقد علق على هذا الإمام فخر الدين الر"ازي بقوله: ر« ... المشكاة 
دة بالعقل الهسو لاني لكو نما مظلمة في ذانما فابلة للنور...؛ والزجاجة بالعقل 
بالملكة لانها سفافة في نفسما قابلة للنور آم قبول؛ والشجرة الزيتونة بالفكو 
لكو نا مستعدة لان تصبر قابلة لانور بذانا لكن بعد حر كة كثيرة وتعب؛ 
واازبت بالحدس لكو نه اقرب الى ذلك من الز بتو نة؛ والذي يكاد زيتما يضيء 
ولو م تسه نار» بالقوة القدسبَّة لانا تكاد تعقل باأفعل ولو لم يكن شيء خر جما 
من القوة ای الفعل ؛ ونور على نور“ بالعقل المستفاد فان الصور المعقولة نور 


)۱( الاشارات والشات»› الجزهء الاول»› ص of‏ 


۹4 الفلسفة العر ببة في الشرقق 


والنفس القابلة ها نور آخر؛ والمصماحبالعةل بالفعل لانه نر بذاته من غير احتباج 
الى نور يكتسبه؛ والنار بالعقل الفعال لان المصابسع تشتعل منا . قال الفاضل 
الشارح : وانغا قدم العقل المستفاد على العقل بالفعل لان ملكة الكتابة لا تحصل 
إلا" بعد حصو هما بالف ل‘ »> فالعقل الفعال متقدّم في الوجود على حصول القو"ة 
المستاة بالعقل بالفعل . واعلم أن ذلك وان كان بحسب الو جود كا ذ كر ه الفاضل 
الشارح لكن العقل الستفاد هو الغارة القصو ى»› وهو الرس المطلى الذي دمه 
ما بتقد“مه من القو ى الإنسانئة والوانئة والنباتة' » . 


۷ - نظربة المعوفة : 

اتبع ان سلتا ف هذا الاب مذهب المدرسة الات فحعل الادراك نوعن: 
إدراکاً ا وإدر اکا عفلناً . وحداد الادراك بقول : وکل | ادرال 
هو أخز صورة الدر ك پنحو من الانحاء فان کان الإدراك ادرا کاً 2 

مادي فېو آخذ صورته حر" دةعن الماد تحر يدا ما ۲ E‏ 

هو أن « تكون حققة ( السّىء المد رك ) متمثئلة عند الدرك 'مشاهد ها ما به 
. ومن ثم ˆ فالادراك الحسي هو أت تتمشل صور المحسوسات 
في الحو اس" » والادراك العقلي" هو ان تتمشل صوأر المعقولات في العقل > 
فتکون الاحساسات دا ر المعاني الرئة لاحو اس" ٤‏ والمعاني الكلسة ألعقل ۹ ويي 
کل تل٤‏ کا لا تخفى» نوع من تجريد . وهكذا فالعرفة تجرید کا قال أرسطو» 
ولست هي تذ كرا ک) اد“عى أفلاطون . واننا سترى نوعبة هذا التجريد في 
ختلف القو ى الادرا كئة الظاهرة والىاطنة . 

أمًا الادر اك العقلي“ فكله باطن ك) سنرى» وأمًا الادراك الحسي" فنوعان : 
ظاهر” وباطن .و انتا سنتنبع الشيخ الرس في تفصله لطر بقة الادراك والمعرفة 
مبتد ين بالادراك المحسي” الظاهر الذي هو أولى خلطى المعرفة . 

) ( المرجع ذاته» ص ٠٠١١‏ 2 


۱ 
(۲( الشفاء» ص . 
(+) الاشارات؛ الجزه +١‏ ص ٠١١‏ . 


جدول جامع لةوى النفس كا يةسمها اب سينا 


١‏ غاذية 
انفس البائ )۴ - عة 
٣‏ مولدة 
بنا ا ب 
عر" كة 2 
انپا فاعلة 
البصر 
التي 
| 
الإدراك (الظاهر ) | الذاوق 
الوا ان | رين لار والبارد 
ا | بن الطب والنايس 
3% | الس يغد ف رين الصلب والليّن 
“| مدركة ٠‏ ان ا و الا لی 


فطامتا اي الل الشترك 
الخال والمصوّرة 
ا طن | المتختة ( القاس الى اليوان ) 
| با لحو اس" الباطنة 1 الجر (اقاس ااا 
| الوهمثة 
الافظة الز“اكرة 
2 هيولالي 
| العامة = العقل اللي ) بلملكة 
» 
۱3 
٤‏ 


العالمة = العقل النظر ي بالفعل 


مستفاد" 


. هذه القوة تسمى مفكرة عند استمال العقل؛ وعيلة عند استمال الوم‎ (١( 
. إما في الاشارات فانه يحمل العقل المستفاد قبل العقل بالفعل‎ )( 


۹1 الفلسفة العربة في الشرقى 


أ - الإدراك الحسي الظاهر : الإدراك هو أن تنتقل البنا حقائى الاشاء 
الحارجة عناء وأبواب هذا الانتقال هي المواس” الظًا اهرة الي رتبا ان 
متدرجاً مهن الاسط الى ا فكانت الس» والذ“وقء 
والسّمع» والتصر “ وهي Ee‏ بتشسپپا باحځسوس . فال ان سنا: «إن“ 
الاس في قوّته أن بصيو مثل الوس ُ کان الاحساس هو قول 
رر کی کر و عن اده ف ر اطا ی وا و ا 
لاوس عند الادراك؛ کا بنشبه المع باخام عندما e‏ عله“ على حد قول 
أرسطو والفار ابي ؛ فتحر ”د الاسة الصورة عن الماد ة» أذ تبقى الصّورة فما کا 
قى الانتقاش في المع“ ولکن تحر دد الصورة هذه في المواس لا بكون 
ربدا غو ا TT‏ 
موجودة في في الحس على تقد ما٤‏ وتكسيف ما“ ووضع ما" . « فالس بأخذ 
الصورة عن المادة مع هذه اللواحق› ومع وقوع نسبة ينما وبين المادّة» اذا 
زالت قلك التسبة بطل ذلك الاخذ» وذلك لاه لا يتزع الصورة عن المادة مع 
يع لو احقهاء ولا مكنه أن بستثيت تلك الصو رة ان غابت المادة» فيكو ن كأ 
م ينتزع الصورة عن ألادة برعا کا بل محتاج الى وحود الماد ة أبضاً ف أن 
تتكون تلك الصورة موحودة له" . 


ولا كان الاءر كذلك كان «الحاس" في فوته أن بصير مثل المحسو س بالفعل .. . 
فالميصر هو مثل المبصّر بالقو”ة» وكذلك المموس والمطعوم وغير ذلك.. 
فكو ن الاس" بالفعل مثل المحسوس بالفعل» والحاس بالقوة مثل ا 
بالقوة» والحسوس باطقبقة القريب هو ما بتصوّ”ر به الحاس من صورة الحسوس 
فيكو ن الاس" من وجه ما بحس“ ذاته لا الجسم المحسوس لانه المتصوّر بالصورة 


)۱( ألشفاء» ص ٦۳‏ . 
)۲( الثفاء؛ء ص ١١‏ , 
(۳) الشفاء؛ ص ١١ - ٦١‏ . 


این سدنا ۹۲۷ 


الي هي ار افر اة ر هغارم مو اضر ر الت رة الق هي 
الحسوسة العبدةا » , 

والمواس" حاحة الى آلات جسديّة لإدراك الوس > وبعضهما محاجة الى 
وسالط كالمو اء والاءء وذلك أن" الإحساس انفعال أو مقارت” لانفعال» لاله 
فول ھن ارا لورد اون دافا الان غناو ن عن 
ال ار هة و ادا هناك تعر من ضد“ الى ضد بل هو استكال أعني أن 
بكون الكال الذي كان بالقو“ة قد صار بالفعل من غير أن بطل فلا 
E‏ 


القو ۰ 


وما لا سك فه أن عضو المسر" لا بتفعل إلا" عا مخالفه فى الكمفمة» لانه 
لا يأر ما شامه» وهكذا بحب ان يكون اختلاف في الكيفبة بين اجس 
ادا کانت حرارة هذا غر حر اأرة ذاك... 


والمحسوسات منہا ما ھر خاص" کاللو ن لأمصر› و ماما ما هو مشترك تدر که 
® الحو اس على السو اء» كالشكل»› والعداد٬“‏ والعظم» وال ر كة»› والسكون. 


قال عمد نحاني : « ما تقد م ينن لنا أن" الاحساس عد ابن سنا صفتن 
وخاصستان ر لاسلتن :2 ڏو انفعال أو مقارن” لا نفعال ؛ وهو إدراك ص ور 
اعوسات اغارحة وادا عتا رن هاتن الخاصستن ف تعر نف واأحد آمكننا 
اللحصول على آعر نف عام الاحساس عد ان سنا دشاره التعر نف الذی قول ده 
علماء الأفس الدثون . فنقول : إن" الاحساس وظفة ( او ظاهرة ) نفسة 
إدرا كسة حدثٹ حه ارفعال يقع على اجس من الیو سات الار حل ٠Q‏ 

ومن المد بال كر ان" ابن سينا بعرض» في كلامه على الحو اس٠‏ لقضية 

. ٦۷-٦۳ الشفاه» ص‎ )١( 


۱ 
)۲( الشفاء» ص ٦۷‏ . 
)*( الادراك الحي عند أبن سينا» ص ٠١‏ . 


6 الفلسفة العربسة في الشرق 


الأ واللذة الرافقين للاحساس» ويرى ان الانفعال الحسّي مصحوب ا 
أو نفور تبعاً له ثتّر اللا أو المنافي . وهو يقول : «ان اواس" منها ما 

نة ها في حسو سما ولا آلم» ومنما ما يلتذ” وبألم بتومط أحد المحسوسات . ٠‏ 
التي لا لذة فبما فل البصّر لا يلت بالالوان ولا يألم بل النةس تألم من ذلك وتلتذة 
من داخل؛ و كذلك الال في الأذن» فان تالت الأذن من صوت شديد والعين 
من لون مفرط كالضوء» فليس بام من حيث يمس لاه بحدث فيه ألم مسي“ 
وكذلك تحدث فيه بزوال ذاك لذّة لمسبّة. وما الث" والّوق فبألان ويلتذ"ان 
اذا تكفا بكيفية منافرة او ملاّة . وأما المس فانه قد ألم بالكيفّة الملهوسة 
ويلتذأ بهاء وقد بألم ويلتذ” بغير توسط كيفيّة هي الحسوسة الاولى بل بتفر ق 
الأتطال اا 


رعد هذه النظر ة الاحالة العامة» بنتقل این سینا ای المحواس فہدر سما 
مفصاة من الناحمة الفبزيولو جة والناحىة الادرا كثة» فين تر كنب كل" حا 
وعضوهاء وموضوع إحساسماء وطربقة إدر اكا لموضوعماء ويناقش اا من 
تقد مه في إحاطة وأسعة الا فاق . وهو دا ال لانه أسط الحواس” واسدّها 
ضرورة؛ م بعالج الادراك بالذوق فالشے فاا سبع فالنصر . 


ام الس فيرى ان ا مان عاو اتی ا اوی 
TOE NE CA e asa‏ 
فان له قوة غاذية؛ و جوز أن بفقد قو“ فو 5 من الاخرى ولا بنعكس» كذاك 
حال كل" ذي نفس حوانبة فله حس“ اللْس» وبحجوز أن بفقد فو ة قوة من 
الاخرى ولا ينعكس ... وذلك لان ا لوان تر کسه الاو“ل هو من الكيفيات 
اممو سة فان" مزاحه منا وفساده باختلا ها" » . ومعنى ذلك ان الللمس ضروري" 


)١(‏ الشفاء» ص ۷۲ . وهو يعني بتفرق الاتصال «ما بجدث ني الاعضاء من تغير في التر كيب 
والميئة على سبيل ادش لجلدء والجرح للحم» والكسر والصدع امظم وغير ذلك؛ والتثام الاتصال 
هو رجوع الاعضاء الى حالتبا الاول » . ( محمد نجاتيء نفلا عن كتاب القانون ) . 

)۲( الشفاهءء ص ٦۸‏ ۰ 


ان سنا 4 


لبقاء حباة الحوان لان" مزاجه مر كلب من الكيفيّات الاربع الاولبة أعي 
الحرارة والمرودة والر“طوبة والنبوسة وهي مدركات اللمس» أمّا سائر الواس" 
فد ركانها غير ما بتعلق بقاء المحباة» ومن ثم فضرورتها دون ضرورة اللّمس؛ 
وقد يعرض أن بفقد حيو ان حاسة البصر ويبقى حيو اناً مع ذلك تقوم فيه وا 
الو اس“ ما دستعبض به عن البصّر المفقود» ولكنه لا ستطيع أن ستعبض لشيء 
عن الس . 

وعضو المس الآلي“ عند ابن سينا هو الحم العصي" أو الحم والعَصَب › 
والاحساس يجري بالماسة» وان لم يكن هنالك متوستط . والشيخ الر يس ينكر 
أن بكو ن الاحساس بالعصب فقط وبقول : « إن" العصب بالققة هو مود للحس" 
المي" الى عضو غيره وهو اللحم “ولو كان المحساس نفس العصب فقط لكان الاس 
في جلد الانسان وجه شا ا کالتمف» ون لس بجميع أحز اله 
را ل ف بل الت ب الذي بحس" امس مود وقابل معاً» . وھکذا 
یظېر ان ابن سنا م ر يكن على عل واضح اهاز العصي > فيجعل الملد المطف 
ا بالهنن ومحعل العصب فا وفابلا معا اي شر کا في امس 
مع الجلد» فجا بثبت العل الحديث أن الهس محر ي بواسطة أطر اف الاعصاب 
المنتشرة في الد . 


وموضع المس» أي الامور التي تلس» هو المرارة والبرودة» والرطوبة 
والسبوسة»والشونة والملاسة»والتقل والفة . «وأمًا الصلابة والن والازوجة 
والمشاشة وغير ذلك.فانشما قحس" تبعاً هذه الم كورات " 

وا حدر ذکره فى هذا الباب أن ابن سينا تُشير في كتاب «الشفاء» الى وجو د 
غر اشاي ا في البدان» وهذا بتتفتق مع نظربّة العم الحديث» فيقول : 
« وشبه أن تكو ن قوى الهس قوى كثيرة» كل واحدة منها تختص بمضادة» 


(۱) الشفاءء ص ۷۲ ۷٣۳‏ . 
)۲( الشفاء»ء ص 1۹ . 


فيكون ما يدرك به المضادة التي بين الار” والبارد غير الذي يدرك به المضادة 
الي بين الثقىل والفيف . فان" و أفعال أولة لس“ بحب أن یکون لکل 
ا منها قو"ة خاصة» إلا“ أن" هذه القوى لا انتشرت في جميع اللات بالسوبة 
ظْنّت فو َة واحدة کا لو کان اللمس والذوق منتشر ين فى الندّن كله انتشارها 
في أللسان لظن“ مدآها وة واحدة» فما مزا في غير اللسان عرف اختلافم)» 
ولاس حب ضرورة أن تکو ن لک“ e‏ 
أن کون آل واحدة مشتر كة لما وحوز ان بکو ن هتاك انقسام ف الآلات 
غير سوس !» . 


وأمًا الذ“وق فو عند ابن سنا من نوع االهمس» فہو « محانس الهس في شي ء 
وهو ان“ الذوق تدرك ف کار الامر بالملامسة› وبفارقه ف أن“ نفس اللامسة 
ا تۇدٌي الطعم کا ان نفس ملام..ة الار" مثلا يوي ار ارة» بل كانه 
ڪتاج الى متوسط بقبل العم ویکون فی نفسه لا طعم ل٤‏ وهو الر“طوبة 
اللعابسة... فان كانت هذه الر“طو بة عدية الطتعو م أت الطتعو م بصحة» وإن 
خالطا طہ مک e‏ ساوت ما تود به بالطعم الذي فه 
فشجله 3 .» وعضو الز“وق عند ان سلتا هو نفس ما يذهب النه اصحاب 
العم المحدیث اذ ا ف مابات الاعصاب المنشرة ف طىقة اللسان الظاهرة . 
وأمًا الرأطو بة اللعابية فيمتزج فيا المذوق وينتشر معا فتسّل وصوله الى 
الحاسة الذوقئة حث بصيو الاحساس بالملامسة . 


وما اتم فعضو ه «الز ائدتان الامستان النابتتان من مقد م الدماغ› ومتد“ 
إلا أعصاب الشم“ الآ تة مر RS‏ ماع . E‏ 


من تقوب ف المصفاة ألو جودة أسفام) ف أعلى فت ی الانف' » . ويصار الثم 
ان قل اة رالا لاع اة و الى أطر اف الأعصاب في 


۷٤ ۷٣ الشفاءء ص‎ )١( 
. ۷١ ألشغفاء»ء ص‎ )۲( 
مد نجاي» نقلا عن كناب القانون لابن سينا‎ )+( 


أبن سنا ۲۰۱ 


الأنف ؛ وهكذا يكون الشم” أيضاً ملامسة الابخرة للاعصاب وبواسطة لاء أو 
اا 

وأمّا لسع فبحسوسه الأول الوت ؛ والصوت أمر” بحدث عن قلع 
أو قرع مع مقاومة عنفة في اسم المقروع وحر كة فوبة من الهواء أو ما 
ري راه , وعکذا فليس eS‏ 
فرضه مت ا ر ت مر کے عنيفة ماد ما بين القروع e‏ به» 
وهو عارض يعرض مع حر كة التموأج في انمو اء أو الماء ينتهي آثرها « الى الصّماخ 
من‌الاذن» وهناك تجویف فيه هواءرا کد پتمو ج بتمو'ج ما پنتېي اله» ووراءه 
کادار مفروش عله العصب المحاسة لصوت » وھکذا بصار الاحساس 
بالصئّوت» ويكون العضو هذا الجدار المغروش عله العَصتَب . والصّوت في 
نظر ابن سينا هو شيء غير التموثج الموائي“ او الائي» لان" التموأج بحس بال 
أخرى غير الاذن ؛ ولاصّوت وجود من خارج لا من حبث هو مسموع بالفعل 
بل من حمث هو مسموع بالقو“ة؛ وهو أمر كہيئة ما من الميثات التو “ج غير 
ا 
س ‌ ۰ 

وأ التصر فمحسوسه الاوّل اللون بظمر ه وبنقله الضو'ء . والتور لس 
ا في نظر ابن سيناء ولكنه كيفبة تحدث في اجنم الفيء فتنتقل أسعة“ 
تقع على الاجسام فتلضيئما. ومن ميزاتما أنتا تنفذ الس مالشقاف . والضّوء غير 
ازن بل هو سبب ظٻوره ونَةله» بل هو جزء من جملة المرئي الذي نميه 
لوناًء فاذا خالط الون بالقو“ة حدث منه| اللون بالفعل؛ « فالضوء كحزء من 
الشيء الذي هو اللون ومز اج فيه '» ٤‏ وأمّا طر بقة الإبصار فو ضحما ان سدنا 
على الشكل التتالي : « إن شح الميصّر أو"ل ما طبع إا ينطبع في الرطو بة 
اللسدثة» وان الابصار بالحققة لا يكون عندهاء وإلا" لكان الشّيء الواحد 
بر ی شبثن» لان" له في اللیدتین سشَبَحن» | اذا لہس بالی دن کان لَسْسّن» 


. ٠١١ - ٠١١ الشفام» ص‎ )١( 


۲ الفلسفة العر بية في الشرق 


ولكن" هذا الح يتأد“ى في العصبَتين الجو“فتين الى ملتقاها على هيئة الصلبب . . . 
وکإ أن“ الصورة الخارحة تد منہا في الوم عر وط يستدق ان يوفع زاوبته 
وراء سطع الليديّة» كذاك الشح الذي في اطلمدية بتأدى بوساطة الروع ١‏ 
امود بة الي في العَصسَتَّن الى ملتقاهما على هرئة عر وط » فبلتقي لخر وطان و بتقاطعان 


چ“ ~ˆ‫M“ص.‏ 


هناك» فتتتحد متها صورة سَبَحية واحدة عند الزء من الرثوح الامل للقوة 
الباصرة. م إن" من وراء دلك و مود ية صر لا مدركة مر ة أخرى 
وإلا لافترق الإدراك رة أخرى لافتراق العصبتين. وهذه المؤدة هي من 
جوهر اللْبصّر» وتنفد الى الروح المصوبة في الفضاء المقد“ّم من الد"ماغ» ا 
الصورة المبصّرة مر“ة أخرى في تلك الروح الاملة لقو“ ال جس المشترك؛ فقيل 
ا لحس المشترك تلك الصورة» وهو كال الإبصار . والقوة المىصرة غير الحس 
المشترك"» . وهكذا کون الور واسطة للابصار» وتكون ا اللصر ملتقى 
العصسَْن البصر بين . ولا سك ان لابن سينا في كل ذلك حات عة ذات قمة. 


ب - الإدراك الحنّي" الباطن : بعد أن قبط الشيخ الر“ لس في معاطة 
الادراك الحسّي" الظاهر ؛ وبعد أن بين طرق وصول الحسوسات اارجيّة الناء 
انتقل الى معاللة الادراك الحسي ااماطن» متنبعاً تلك المدركات في طريتق المعرفة. 
انه في معالة المحواس قد استند الى المصادر البوتانة الطسّة والفلسفبّة کا استند 
الى معلوماته الطبَّة والتشرححكة . وقد أضاف الى المعلومات القدعة نظر يات ذات 
ية في عام العم . وهو في هذا القسم بعود الى المدرسة المشائئة والى أستاذه 
اواو و لارا راون مھا بن وا اد عر ن ای رات 
استاذه . 


(۱) قال مد نجاتي : «لان سينا في هذا اموضوع رأي خاص تلف فيه عن الم اللحديث 
اختلافاً كبر . فالانفمال الحسي في رأيه ينتقل خلال الاعصاب السية بواسطة جسم خاري لطيف 
يسمى الروح؛ يتدفق في الاعصاب» فيحمل الى أعضاء الحس القوى الماسةء وينقل ما التأئيرات 
الحسية الى الدماغ . وينقل الروح أيضاً الاوامر الجر كية من المراكز الاماغية الى أعضاء 


. ۱٤١۷ - ١٤٠١ الشفاءء ص‎ )۲( 


ان سنا ۳ 


لقد دخلت المحسوسات بواسطة أعضاء الس الآ لئة» ولكنًا م تلجس بعد 
إحساساً إدرا كيا حققياًء ولم مز فما بعد بين المموس والمذوق والمشوم 
والمسبوع والمبصر . فتصل الى الماع الداخلي أعني الفنطاسبا »ا>ە سمت او 
الحس" المشترك . فيتزع هذا الس عن الاشياء الحسلّة صورتما من غير ان مرد 
تلك الصو رة من علاقتما بالماد“ة» ومجمع الحسوسات» ويقارنما بعضما ببعض» ويها 
بعضا عن بعض . وهكذا فال ا امسو سات 
کا رک ا ر ی .. وهي بالقىقة هي الي 
» . والجس المشترك قابل ز5 لا خان اء الهو رة الاكردة من 
خارج تثبت فه منطبعة ما دامت النسبة” بينها وبين الهسو س اطارجي" عفو ظة 
O‏ 
وکن عور المحسوسات النقولة الى الس المشترك بواسطة المحواس" 

خزانة الخال او المصوّرة حيث تصح سنا لانقعال الحو اس" الباطنة> 
کون موضوع المواس الظاهر ة الماد“ الحاضرة» ويكون موضوع الباطنة صورة 
ا اة وإن غابت تلك الاد عن الحو اس الظاهر ة بعد حضو رها . والفرق بين ابن 
سنا وأرسطو في هذا الباب أن أرسطو بقول بقاء تأثير الحو سات اخارجبة في 
أعضاء الو اس" الظاهرة حتى بعد انتماء الاحساس وغياب الحسوس ويصح هذا 
التأثير نفسه موضوعاً للادراك الجسي" . ويذهب ابن سينا الى ان“ الادراك الحسي" 
الباطن يصير في الد"ماغ مركز جرع المواس" الباطنة " . والفرق الآخر بين 
الفلسو فين أن“ أرسطو لا بنظر الى الس المشترك نظره الى عضو مستقل٠‏ بل 
« بعنى به الطببعة المشتر_كة بن الو اس الظاهرة» اي مجموعة المحواس الظاهرة 
متتحدة ميث تلصح کانا حر“ وأاحد ٤‏ 

فالس المشترك اذن هو الذي يؤد"ّي الى القو“ة المصو”رة أو الخمال» على 


) الشفاءء ص ٠١۹-۱۰۷‏ . 

) الشفاء» ص ١٤۷‏ . 

) يحمل ابن سينا مر كز الس المشترك في أول التجويف القدم من الدماغ . 
) طالع الادراك المحسي عند ابن سيناء محمد نجاتيء ص ٠٤١-١٤۲‏ . 


۳4 الفلسفة العر ببة في الشرى 


سبيل الاستخزان» ما تؤ ديه البه ال موس . قال الشرخ الر ليس : « ان" القو“ة أتي 
هي الاس" المشترك يؤد”ّي الصورة الى جزء من الروح يتلصل بجزء من الرأوح 
المحامل اء فتنطبع فما تلك الصورة وتخزنها هناك عند القو“ة المصو”ّرة وهي 
الخالئة» فتقبل تلك الصّورة وتحفظما' » . وهكذا فالقو”ة المصوّرة أو انال 
هي وة تحفظ صور الحسوسات بعد آن تكون قد بر آنما من المادة تعرئة اشد ؛ 
وذلك بان" ابال يجرد الصّورة عن الاد « بحيث لا تحتاج في وجودها فيه الى 
وجو د مادنا » لان“ ال اة وإن غات عن اخس" أو بطلت فان الصورةتكو ن ثابتة 
الوجود في الخال» فيكو ن أخذه إباها قاصاً للعلاقة ينا وبين المادة قصماً تما 
إلا أن ایال لا نکون فد جر دها عن اللواحق المأدية» فالحس" م حر ”ده عن 
الماد E:‏ ا ولا حر “دها عن أو احق المادة» اما اال فانه قد حر “دها 
عن المادة را تاا ولکن م محر دها السة عن لو احق ا لماد“ة» لان الصورة الي 
في اخبال هي على حسب الصورة الحسوسة وعلى تقدير ماء وتكسيف ماء 
و . وهكذاتكون وظبفة هذه القو“ة مجر “د الحفظ ولس ها آي 
وظفة أخرى . وهي قو“ة إدرأ كسة معنى هذا الفظ للصور الذي ساعد القو ى 
الاخرى على العمل الادرا كي" الامجابي" . 


وهنا يقف ابن سينا وففة طويلة آمام الور الحزونة في اځیال» وبړی انه 
بإمكان الانسان والسوان أن تعدا تلك الصور فير كاها أو الاما بجعا 
بعضما ألى بعض» أو تفصيلما بعضا عن بعض»> ويقها بذلك الت ركيب أو التعليل 
أشاء لست من المأخوذات عن الس" » وصوّرآ غير موجودة في الارج . ومن 
أمثال ذلك ما براه انام في نومه واطالم في بقظته . وخرج من ذلك بقو"ة جديدة 
سما عند المو ان متخملة» وعند الانسان مفكرة"» وظفتما الاستعادة ثم 
الابتكار بالتفريق والمع. وهذا نفس ما نجده في عل النفس الحديث . وا يذ كر 


. ٠٤١ الثفاءء ص‎ )١( 
. ٠۷١ النحاة» ص‎ . ٦١-٠٦١ الشفاء» ص‎ (۲) 
. عمل ان سینا مر کز هذه الةوة في التجويف الاوسط من الدماغ‎ (e) 


ان سنا ¥0 


و والایت کار لاقو َة اا %۹ و E il,‏ قرا الغةاء ا ان سلتا 
بصرح بأنه مز نن الخال والمتخلة» ولكن ميزه هذا لا خاو من مسل الى 
إرجاع هده ای ذأ . 


وف هذا الباب بعرض أبن سينا لقضيتين يعاق با لمتخلة ها الاحلام والشوة. 
قأحلام الندّو م متأتشْة عن رقدة الو اس" الظاهرة وقوى التعقل اذ تقوى المَخَبّة» 
وتلقبل على الصور التي في المصو"رة وتستعملهاء فتظر عند ذلك الصور كأنا 
موجودة في الارج و کانپا حقىقىة ولیس عنالك» والمال هذه» عقل مكذاب»؛ 
أو حس” ظاهر مطل . E‏ | تنشاً الأحلام عن إحساسات خارجية او 
عضو بَة أو من بقايا الفكر الذي يكون في اليقظة . 


وقد تنشاً الرؤى في حال البقظة والنوم عن تأثير مماوي” . قال ابن سينا 
وان" معاني جع الأمور الكانة ف العام عا سلف وا حضر وما برد 
کون موجودة ٤‏ في علم البارىء واللانكة العقلىة من حبة ٤‏ وموجودة في أنفس 
الملالكة السماوئة من حبة ... وان" الانفس البشرية اشد“ مناسبة لتلك الو اهر 
الملكية منما الاجسام المسوسة» ولس هناك احتحاب ولا مخل» انا الححاب 
للقوابل إمًا لانغارها في الاجسام وإما لتدنتسما بالامور الاذية الى النبة 
السافلة» واذا وفع ها ادى فول من هذه الافعال حصل 4ا مطالعة )ا 2 
وهکذا فد تتئصل الملائكة أو العقل الفعال متخلة الانسان فان كان ناما را 
رؤياء وإن كان في بقظة تلقى نىوة . وقد درج ان سینا في هذا کله على خطی 
استاذه الفارابي الذي أوضحنا آراءه قبلا . 


تلك اعمال القو”ة المتخدّلة» والى جنب هذه الأعال نجد اننا وج في المحسو سات 
معان لا حسما ا اما أن لا تکون في طا عا سو سة الستة ( كالعداوة والر داءة 
والمنافرة التي تدر كا الشاة في صورة الذئب» وباجملة المعنى الذي ينقرها عن 


(۱( الشفاءء ص ٠۷٣۳‏ ۰ 


e‏ الفلسفة العر ببة في الشرق 


والموافقة التي تد ركا من صاحبهاء والة المعنى الذي يونا به ) وما ار 
تكون محسوسة لكا لا ”نحسا وقت الحكم ( كا لو رأبنا ملا ثا أصفر 
e‏ ) فان هذا لس وده اماس اله في هذا الوقت وهو من 

چن اوس٤‏ غل ان" الحكم نفسه لبس محسوس البنة» وان كانت اجزاؤه 
مرن اوش ولس ُد ر که في الالء اغا غا هو جک به ورما غاط فه » 
وهذا بقتضي فنا فو ٥‏ تدر اگ تلك المعاني التي خرچ عن طاق ا المشترك 
والمتخلة لان نا لست بذاتما ماد ية وان عرض هما أن تکون في مادٌة» وهذه 
القوة تى الوم أو الوصيّة" . 


٠‏ وقد لخص عمد تحجاني فكرة ابن سنا من تلف كته فحد”د الوهم على الوحه 
التالي : « انها قوة تدرك المعافي از ية غبر الحسوسة الموجودة في السو سات 
از ئة ارا کا جر ا ملعا دد افو سات وبالقماس إلا" » . وهكذا 
فالوم يتعدى فلبلا المر تة السابقة في التجريد» ولس هو عملنة عقلة لاننا نجحده 
في الحیو ان کا ذکرنا سابقاً» ولست معانبه من الكلات؛» لانه لا محرد صوره 
عن لواحق الماد اذ يأخذها جز ية ومحسب ب الماد وبالقىاس إلا . 


وأمّا سل الوم الى ادراك مثل هذه العاني التي لا يدر كما الحس الظاهر 
« فإ مامات فا نضة على الكل من الرحة الاههثة مثل حال الطفل ساعة ولد في 
تعلقه باللدي... لغريزة جعلما فيه الالمام الالمي"... وكذلك للحبوانات 
مامات غريزية... وقسم آخر بکون ثي ء كالتجر بة» وذلك أن“ الميوان اذا 
أصابه ألم أو لذ“ة ا حسّي ” أو ضار“ حسي مقارناً 2 
فأرتسم في الصو" رة صورة الشيء وصورة ما يقارنه> وارتسم في الذ كر معنى 
النلسبة بينها والمحكم فهاء فان الذ كر لذاقته وبحلته ينال ذلك» اذا لام 


( الادراك الحسي عند ان سيتاء ص ۰ . 


۱( 

(۲) جمل ابن سينا مر كز هذه القوة الدماغ كل . 

۳( 

. درجت المادة على أن تسمى المدركات الحسية في المتخيلة صوراًء وف الوم ممافي‎ (٤( 


ابن سنا ۷ 


لمتيغاة تلك الصورة من خارج تحر“ كت في المصو"رة ونجر“ك معا ما قارنما من 
المعاني النافعة او اضار“ة» وبالممة المعنى الذي في الذ كر على سبل الانتقال 
والاستعراض الذي في طعة القوة المتخيّلة» فأحسٴ الوم بيع ذلك معاً» فرأیى 
المعنى مع تلك الصورة' » . 

والوم من ثم هو الما الا كبر في البو ان٠‏ بل هو داقو اة ة الرئبسة الاكمة 

في اليو ان حكماً لبس فصلا كالك العقلي“» ولكن ل 
ا نة وبالصورة السبة . وعنه تصدر أ كثر أفعال المموانية » . وفد أضاف 
ابن سنا الى ذلك فوله : « ودشه أن تكون القوٴة ال وة هي بعبنا المفكرة 
والح والمنذكثرة» وهي بعينما الماكمة» فتكون بذاتم ا حاكمة» و ر كانما 
وأفعاها متخاة ومتذكلرة. فتكون متخلة ما تعمل في الصور والعاني» 
ومتذ رة ما بنتهى اله عملا » . وهكذا فالوهة رة القوى الحسة وهي 
المشرفة علا 

وخزانة الوم تسى الافظة أو الذاكرة؛» وهي آخر القوى السبة . 
وهذه القو“ة تسى ايضاً متذ كر ة» «فتكو ن حافظة لصانتها ما فا٤‏ ومتذ كرة 
لسرعة استعدادها لاستشاتما والتصو “ر بها »> مستعبدة إياه اذا فقدت . وذلك اذا 
أقبل الوم بقو“ته المتَخّلة فجعل بعرض واحدا واحدامن الصور الموجودة في 
الخال لىكون كأنه بشاهد الامور التي هذه صوّرهاء فاذا عرض له الصورة التي 
أدرك معا المعنى الذي بطل»٤‏ لاح له المعنى حينشذر كا لاح من خارج؛ واستئبته الو 
الافظة في نفسما ک) كانت حبنئذ تستثبت فكان ذ كر ؛ ورما كان المصير من الع 
الى الصورة› ف ن المتذ كر الطلوب لست نسبته الى ما في خزانة المفظ بل 
نسبته الى ما في خز زانة الخال*». 


٠. ۱۸١-۱۷۸ الثفاء؛ ص‎ )۱( 

(۲) الشفاءء ص ۷۷ا . 

(+) الشفاءء ص ٠١۴۳‏ . 

, جمل ابن سينا مر كز ها في مؤخر الدهاغ‎ )٤( 
. ٠١۲-١١۱ (ه) الشفاء» ص‎ 


۲۰۸ الفلسفة العرببة في الشرق 


تلك هي القوى اليو انبّة الختلفة» وللانسان فضلا عنما قوی آخرى متاذ با 
عن سار الحسوان» وهي قوی الادراك العقلى" 


< - الإدراك العقلي" : من المعاني الحر ئة المد كورة ننتزع الكلئات 
المفردة على سبل تجريد معانمما من المادّة وعلاتتى المادة ولواحقما . وهذالا 
نستطيع أن نعمله بقوة حسية لاله بعيد تام البعد عن الحو س» فلا د“ ات 
کون فنا فو" أخرى تدرك الكلات› وتكون غير مادية . وهذه القو ًة 
نتيا العقل» ووظفتما أولا تجريد الصور العقلّة > بحبث تحصل النفس على 
مىادىء التصو*ر» وذلك معاونة استعال ابال والوم > وثاناً إفامة المماسبات 
ين تلك الكلئات سلاً أو إحاباً ۽ وثالثاً تحصل المقدمات لحرن أل 
الاستدلال المنطقي ؛ ورایعاً « الاخبار الي بقع با التصديق لشدة التو اتر . 


والعقل قبل إدرا كه المعقولات بكون بالقو ة . ولي مخرج من القو“ة الى 
الفعل محتاج الى سبب بكو ن عقا بالفعل أي «عنده مبادىء الصور العقلية مجر "دة» 
ونسيته الى نفوسنا كنسة الشس الى أبصارنا. . . فان" القو“ة العقلة اذا اطلعت 
على المز بات التي في الخال وأشرق علا نور العقل الفعال فنا استحالت عر“دة 
عن الماد وعلاتقما وانطبعت في النفس التاطقة» لا على انا نفسما تنتقل من التخيّل 
الى العقل متاء ولا على أن“ المعنى المغمور في العلا وهو في نفسه واعتباره في 
ذاته جرد بفعل مثل نفسه» بل على معنى ان مطالعتہا تعد النفس لان يفيض 
عليما اجرد من العقل الفعال ' ». وقد ذكرنا فها سبق آراء ابن سينا في قوى 
الئفس الناطقة وهي لا تکد نختلف عن آراء الفارابي» وهمذا جد داعاً ای 
التفصيل هبنا . وكل" ما نذ كره هو رأآي الشبخ الر لس في أمر المحداس أو العقل 
القدمي . فقد ری أن" لىعض الناس فو 3 سما الحدس» وهي استعداد للات صال 
بالعقل الفعًال من غير حاجة الى تعلم» فكأن" هؤلاء الناس بعرفون كل" شيء من 
أنفسمم . وهذه الال من العقل الميولاني تلسمى عقلا قدسًاً هو من جنس العقل 


(۱) الشفاء؛ ص ۲۱۹-۲۱۸ . 
)۲( الغغاءء ص ۲۳۱١‏ - ۲۳۲ . 


ابن سینا 2% 


بالملكة إلا “أنه رفيع جدآً لا بشترك فيه جيع النا س٠‏ بل قد « کون شُخص 

من الناس مود النفس بشدة الصفاء وة الاتتصال باليادىء | العقلة إلى أن 
بشتعل حداسا ني قيرلا لإفام اقل اتال من کل شيء... سم فيه الصور 
التي في العقل الفعال... وهذا ضرب” من البو ة بل أعلى قوّة E‏ 


أن Se‏ هذه لقو ة قو“ة قدسلة) وهي أعلى مراتب القو ى الإنسانة » 


وخلاصة القو ل في نظر بّة المعر فة أن المعرفة تحصل بأن يتزع ا جس عن الاسياء 
الست صورتباء وقظل*تلك الصورة فا علاقة بالادةة ۽ مم يديا الى اللبال فيوّم 
عن المادّة تبرئة“ أمشد . أمًا الوم فاه يتعد“ّى فلبلا هذه المرتبة في التجريد لانه 
ينال المعاني التي ليست بذانها مادية كاير والشر والخالف والموافق . لکن" هذه 
امعاني قظل* | في الوهم جزأبة متعلقة بصورر محسوسة . وما اقل ا صل 
يتحر بد المعاني» الى درجة تلصح معا هذه المعاني ڪر دة اماً عن الماد ة وعن 
لواحق المادة . 
والإدراك الجزفي يكون بآلة جسمانيّة» وهذا واضح في إدراکات اواس 
الي تنأئر من الأجسام . اما الادراك اخالي» فېو على تحر بد تام من المادة وعدم 
تحر بد من العلائى» لاننا ندرك زيدآ من الناس على تخطبطه وشكله ووضع أعضاله 
بعضا من بعض .اما الادراك العقلي فكون بغير آلة جسدية . ولو كان الامر 
على غير ذلك لا أدراك 8 ته والآل ولا أنه عقل . فالعقل وحده إذن يصل 
الى ادراك العاني الكلثة الجر“ دة عن المادّة وعن لواحقما . 


۽ - تصوأف ابن سنا 
اذا اعتبرنا التصو*ف اختبارا باطناً وذوقاً» واعتبرنا المتصو"ف من قام بهذا 
الاختبار وحصل له الكشف عن طريتق هذا الذ“و“ق» بصعب عابنا أن نعتبر ابن 
سنا من المتصو"فين . لكن مؤر “خي الفلسفة قد تكو | في تصوٴٌف ابن سينا کا 


٠. ٠١۸ = ۱۹۷ النجاة» ص‎ )۱( 


الفلسفة العربية )١١(‏ 


۲1۰ الفلسفة العربسة في الشر 


كاو ا في تصو ٌف الفارابي . فمذا كار دي فو يقول : « لا يمدو التصوأف عند 
ا الاق اغا کا ر م اما عن الا ار کر 
lS‏ من الفلسفة لشرحه شرحاً مۆضو عتا 
وبعكس ذلك نرى التصوۂ ف عند الفارابي بنفذ ای کل شيء“ والالفاظ الصو فة 
منتشرة في کل" ناحبة من مؤلفاته؛ وانك لنشعر سديد الشعور أن التصو ٌف لس 
جرد نظرية اعتنقما» بل هو حال نفسيّة ١‏ 


واطققة فن حاة الفارابي كانت حماة عزلة وزهد في الدنا فا كانت حا 
ان سینا ا الملذات . وكان التصوف جزءاً ا ف 
ازا فلسفة الفارابي» ولم يڪن عند ابن سنتا الا مذهاً ا E‏ 
وظل" ا عنما . 


إننا جد بعض النظر يات التي تمت الى التصو ف بصلة مبعثرة في مو لفات ابن 
سدنا» bE E j‏ نحد ا عر ضا مسا فاا بذاته ف کتاب » الا شارات 
والتنسہات Q4‏ . ولعل“ هذا الكتاب حرء من المكہة الممسرفة J‏ تی آراد 1 ن سینا 
أن يقابل بها الفلسفة المشانية التي فد مما للعامة في كتاب الشفاء ج ك ذلك 


هو نفسه في مقد“مة « منطق المشرفتن» . 


والفصول الثلاثة الاخيرة من كناب « الاشارات والتنبمات » تيحث تبحث في 
التصو“ف» فبتناول الاو“ل منما السعادة الي هي اة العقلة » يبحت الثاني 
RT‏ الثالكث في أممرار الآبات الي ر 
وقد فهم | E‏ فہماً صحرحاً وعرضه على حقیقته « وسواء نظرنا الى 
مو ضوع التصو“ف»› أو الى طربقه لدى ابن سیناء فانشنا لا جحد فرقاً ما بنه وین 
غبره من الصو فة الهم" إلا أنتهم وصاوا الى الدرجات التي حام حو هما ابن سينا 

وعبروا البحر الذي م يصل ابن سينا الى حافته . وإِن | اا 


2 


Carra de Vaux, Encyc!. de Islam, II p. 58. ( ۱ )‏ راجم الد کور ابراهم مد کور؛ ف 
الفلسفة الاسلاميةء ص °٤‏ . 


ان سٽا ۲۱۱ 


کا فهمه من دراسنه الصو فيّة وأحو الهم : انه مسجل لظاهر ة رآها في بعض معاصر به 
ومع عنہا کثیراً وقر أ آثار من اختارم الله للقاثه من الصو فة السادقن»› وقراً 

عن أحوالمم أيضاً '» » . ویړی الد کتور عبد الحلے مود عکس ما راہ مؤ رخو 
الفلسفة في العصر الديث ( من أن“ تصو“ف ابن ا مر عن داف اصرف 
وأهل السنة من المسامين» فلس هو مذهاً يدعو الى الزهد والانخلاع عن العال» 
ل هو مهب علي بتنمي الي انتصار الذهن“› e‏ دو النفس 
لتكو ن مستعدة لتلق فيض العقل الفعّال )» أو من ن" ان سینا اعتنتق ی تاف 
آزاء الفار ابي الصو فة› وان « أخص" E e‏ 
الفارابي آنْبا قا على أساس عقلي . فلس تصو“فه بالتصو “ف الروحي البحت الذي 
يقوم على عارية الجسم والىعد عن اللذائذ لطر النفس ونرفی مدارج الكال؛ 
E‏ والتأمل . وطارة النفس في رأيه لا 
تز" عن طريتق الجسم والاعال البدنبّة فحسب بل عن طريتق العقل والاعال 
او" لأ وبالذات" € . 


وقبل البت” في هذه القضبّة علمنا أن نستعرض آزاء ابن سينا في الموضوع . 


بسحث ابن سينا في النمط الثامن من « الإسارات والتنبيهات » في أنواع اللذة» 
وړى مع اببقوروس وافلاطون وأرسطو أن" اللذة القيقية - التي بحدها بانا 
إدراك وبل لوصول ما هو عند المدرّك کال وخير من حبث هو كذلك" »۲ 
لست هي اللذة السسة» وأن د اللذات الباطنة أعظم من الظاهرة» . وأشرف 
هذه اللذات الباطنة هي اللذة العقلسة . ولان کان کل « ممستلل به هو سلب کال 
محصل لامدرك . .. فكال الو هر العاقل أن تتمشّل فيه حلبّة الحق؛ قدر ما عكنه 
أن پنال منه يهاه الذي مخصه» ثم نشل فيه الوجو د كللّه» على ما هو عليه» 
محر “دا عن الشوب » مبتدة فه بعد التق الاو“ل بالواهر العقليلة العالةء ثم 


. ٠١ عبد الل حود : التصوف عند ابن سيناء ص‎ )١( 
. ٩۱ المر جع ذاته» ص‎ )۲( 
الاشارات»› الجزء ألثالي» ص ۸۷ ا‎ (*) 


1۲ الفلسفة العربىة في الشرق 
الروحانيّة السماوبّة والأجرام السماوئة» ثم“ ما بعد ذلك» نمثلا لا ماز الذات . 
فېذا هو ر العقلي بالفعل > وما سلف فو الكال 
الحنواني ا 

ومن e‏ أن يتوق إلى اله ؛ فاذا كانت النفس لا تتو ق إلى المعقو لات 
الي هي ك)انماء فذلك راجع الى وجودها في البدن وانغاسېا في ملز اته» وهي في 
هذه e‏ من أذی ؛ لکنا إذا فارقت الندن؛ء سعرت بافهسئات 
الرديئة الناتجة عن عدم باوغما الكال» مشعرت بال النار الروحانية وهي فوق ألم 
النار الحسمانثة 

وستطبع الانسان أن ينال من هذه اللذة حظَاً وافراً قبل مفارفة النفس 
e‏ 

شال ال 

اما ا الاة» وهم الذین سم ابن سینا «بُلہاًه 
نما يكون مصيرم ? قال الفارابي ! ن“ أنفس آهل المدينة الاهلة فانىة» وقال غيره 
ا هذه الانفس تنتقل بالتتاسخ من جسم الى جسم حت تطمر . وغد تأثر ابن سينا 
بقو ل الفارابي وأقر" بأن هذه الانفس لا مكنا أن تستغني عن السم» وفال في 
كتابه « المندإ والمعاد» : « إن بعض آهل العل من لا بجازف فا بقول ( وأظنه 
بريد الفارابي ) فال قولاً مكنا وهو أن" هؤلاء اذا فارقوا البدن وهم بدنّون لا 
يعر فون غير البدنًات وليس لمم تعلق ا هو أعلى من الابدان فيشغلمم التعلىق 
ا عن الاشاء البدنئة "» . لکن ابن سبناء جا رأيناء يثبت بقاء الانفس جميعماء 

حتى الطاهلة منہأ› فلا يتبع رأي الفا راي في القو ل رفنا نا٤‏ ولا يتمع التناسخبين 
أيضاً» فىقو ل ES‏ وإلا“ 
لاقتضى كل مزاج نفساً تفيض البه» وقارنتما النفس المستنسخة» فكان يوان 
واحد نفسان "» . ما الل" الذي يقترحه ابن سينا فو أن" هذه الانفس التي لا 


. ٩۱ المصدر ذاته» ص‎ )١( 
. ٩۷ (؟( شرح الطوس للاشارات»› ص‎ 
. ٠١٤ ذات المر جم ص‎ (*) 


این ستٽا ۱۳ 


نستطيع أن تستغني عن البدن قد تتصل بعد الموت بابدان تصح الات ها» وت 
هذه الايدان انساسة ولا حو انتة « ولا متنع أن کون ذلك حسما سماو تًا أو 
ما اسه ولعل" ذلك يفضي م٤‏ آخر الامر“ الى الاستعداد للات صال المسعد 
الذي للعارفن » . 

وبعد أن يتكلم ابن سنا في الشو "ق والعشق» ينتقل» في النمط التاسع من 
الإسارات والتنسمات ۾» الى وصف ر مقامات العار فين ¢ . 

ان“ للعار ذبن مقامات ودرحات تخصون ما ف هذه الخاة دون غير م وهم 
أمور خفكة لديم وأمور ظاهرة عتمم > ستنکرها من نکر ها » ورستکبرها 
من يعرفما . 

ورفر "ق ان سنا ين الز“اهد والعايد والعارف»› فقول : 

اظ على فعل العبادات من القبام والصتام ونحوها بخص" باسم العابد . 

والمنصرف رفکر ه ای فد س الروت ما لشروق نول احق ف سر« 
بخص باسم العارف . 

والعبادة عند غير العارف معاملة” ماء كأنه يعمل فى الدنىا لأجرة بأخذها في 
الآخرة: هي الأجر والثواب . وعندالعارف رياضة ”ما ممبه وقوى نفسه المتوهة 
والمتخثلة لجر" دها بالتعويد عن جناب الغر ور الى جناب التق »> . 

و « العارف بريد الجى” الاوّل لا اشيء و ولا او خا عل غر فاه 
وتعنده له فقط» ولانله مستحق للعبادة» ولانسا لسة شر بفة المه» لا لرغبة أو 
رهبة » . 


أا كفت یصل العارف أ هذه الدرحة ٤‏ فر احل ¢ أو“ ها الإرادة ¢ م 


. ٠١۸ ذات المرجم؛ ص‎ )١( 


14 الفلسفة العر بة فى اشرق 
و r gg‏ 
الرياضة وهي ساوك الطريق» وهي تهدف الى أمور ثلاثة : أوّها الإعراض عا 
سوى الق» وثانيما « قطويع النفس الأمارة ( بالسوء ) للنفس المطثنة » وال 
تلطف السر للتنسه » . 

« تم أنه اذا بلغت به الارادة والرباضة حد“ا ما» عت له خلسات من إطلاع 
نور الق عليه» لذيذة كأنها بروق تومض اليه» ثم تخمد عنه» وهو المسمَى علدهم 
أوقاتاً» وکل وقت بکتنفه وجدان؛ و جد البه وود عله . مم انه لتکثر 
عليه هذه الغواشي اذا أمعن فى الارتاض '» . 

و کلارغل في ذلك قتاع له اللوامع في غير آو قات الارتاض» فيرى الق" 
في کل شيء 

دم إنه لتبلغ به الرباضة مبلغاً بنقلب له وقنه سكينة»٠‏ ثم يبلغ على الدرجات 
فیصح « كلا لاحظ شا لاحظ غيره » . وقد قال الامام الرازي في هذه 
الاسّارة : « قال امحقتقون من اصحاب الطريقة : ما رأيت سيثاً إلا" ورأيت اله 
بعده ؛ فلا ترقتوا فالوا : ما رأينا سا إلا" ورأينا الله معه ؛ فما ترقكوا قالوا : 
ما آنا سينا إلا“ ورأينا الله قبل ؛ ثم رفوا حتى ما رأوا يئا سوى اله. وهذه 
الاسارة العْرضص' منېا کال الدرحة الاول من هده الدرحات؟ a‏ 

« فإذا عبر الرياضة إلى انتيل صار سره مرآة محلو ة عاذياً بها شطر الق“ 
ودر “ت عله الإذ ات الملاء وفرح بنقسه i‏ پا من أو الق“ وکان له نظر ای المی 
ونظر الى نفسه فکان بعد مارد "دا 

م انه اغب عن نفسه» فىلحظ جناب القدس فقط» وإن لظ نفسه» فن 
حمٹ هي لاحظة؛› ا من حث هي بزينتا ٤‏ وهتاک حى الوصول" » : 

ولان سينا في وصف العارف كلام جميل قال فيه : « العارف هش" بش بسّام» 

,. ١ا١۷ ذات المصدر؛ء ص‎ )١( 


)۲( ذات الصدر؛ ص ۱۱۸ , 
(۳) ذاٿث الصدر؛ ص ۱۱۹ . 


1o سنا‎ 


ابن 


يحل الصغير في تواضعه كا يبيل الكبير» وبنبسط من الامل مثل ما بنبسط من 
ا العارف سحاع؛ و کف لا هو معزل عن تقة الموت؛ وجواد» 
و كيف لا وهو معزل عن عة الماطل ؛ وصفًاح؛ و کف لا وتفه كبر من 
أن تحر حا زلة دشر ؛ ونساء للاحقاد» و کف لا وذ کره مشغول بالق » . 


ویتکا ان سينا فى الط العاشر فى أسرار الآبات» وعاول تعلاما علبلا 
طعا عامناً وحص الوارق فى أمور أربعة : التنكن من ترك الغذاء مده 
طو ل ¢ والتسكن من الافعال الثافة ¢ والتیكن من الإخار عن الغو ب“ 


ويلاحظ في تعلسل الأول أن“ الالات النفسية تؤثتر على الجسد» « و كيف 
لا وات تعام ما بعتري مستشعر الخوف من سقوط الشهوة وفساد اهضم والعجز 
عن أفعال طبمعبّة كانت مؤاتة... فإذا راضت النفس المطمئنة قوى البدن 
اخذت خلف النفس في ا الي تز عج الہا ٤‏ فإذا اتد“ الاحذاب» واشت 
الانشغال عن البة الو “لى عنا» فو فقت الافعال الطسعّة المنسو دة الى وة النفس 
النساتة» فم بقع دون ما بقع في حالة امرض" » . 


ويعلل الاتان بالأفعال الشاقة بقوله إن الانسان حًا عصوراً من القدرة في 
حال اعتداله» فإذا أصبب عرض تدنلى ذلك الد» واذا أصابه غضب أو منافسة 
تضاءفغت فوته « فلا عحب لو عت للعارف هزة» كا تعن“ عند الفرح... أو 
غشته عة ک) تغشى عند المنافسة» فاشتعلت قواه هة وكان دلك أعظم وأجسم 
ما يكون عن غضب أو طرب ؛ و كف لا وذلك بصربح التى ومد! القوى 
وأصل الرحمة» . 


ولس الإخار عن الععب حارج عن الامور الط عة > فن هنا » التحر رة 


(۱) ذات المصدر› ص ١۲٣۳-١۱۲۱‏ . 
)۲( المصدر ذاتة» ص ١١١‏ وما بعك م 


1٦‏ الفلسفة العربىة في الشرق 


« وقد يشاهد قوم من المرضى والممرورين صورا عحسوسة ظاهرة حاضرة) 
ولا نسبة ها الى حسوس خارج فيكو ن انتعاسا إذن من سنب باطن» أو سيب 
مور في سببباطن». فالنفس الانسانة تستطيع أن ن تتلقلى العم من‌اللا, الاعلى 
لش رطن : : آولما أن تكون مستعدّة لذلك» والثانيأن بزول الائل. فبسنح نفس 
عند ثذ أثر روحاني» وقتكو ن التفس عند تلقه رابطة الأش فترتسم في الذأڪر 
ارنساماً فوبًاً . و فا کان من الاثر الذي فيه الكلام مضبوطاً في الذ کر في حال 
يقظة أو نوم ضبطاً مستقر”ا كان إماماً» أو وحاً صراحاًء أو حلا لا يجتام الى 
تأويل وتعبير » . 

أما التصر“ف بالعناصر» وقلب العادة» كإحداث زازال وشفاء مرض أو صرف 
وكباء وغير ذلك» فله « ايضاً أسباب في أسرار الطبيعة » . 


إن النفس مغايرة للبدن» وهي مع ذلك قور فبه» فالوم مثا يوفع في 
مرض أو لشفي من مرض . «فلا تتبعدن" أن يكو ن لبعض النفو س ملكة 
يتعداٌى تأثير”ها بدنسَما وتكون» لقو”نهاء كأنًما نفس العام ... ولا تستنكرن" 
أن تتعدّى عن قو اها الاصّة الى قوی نفوس أخرى تفعل فسهاء لا سا إذا كانت 
شحذت ملكتما بقهر قواها البدنيّة التي هاء فتقهر سوة أو غضاً أو خوفاً من 
غبرها» . 

هذه آم آزاء ابن سينا في التصو*ف . ونحن نری أنه كان مطاعاً على ما كتبه 
أة المتصو “فين في عصره وفي العصو ر التي سبقته ؛ وهو يو كد عند كلامه فى ررية 
ا a ys‏ 
ساهد ناه وفيا حکاه من صد قناه» لطال الكلام ' . ہل نستطبع والالة هذه 
أن تعد“ ا امنا مضو وا 2 


(۱) ذات المصدر» ص ٠۳۹‏ . 


ان سينا 1۷ 


ممل الى الاجابة على هذا السؤال بالنفي» لان" حباة ابن سينا ک) رواها هو لناء 
وک رواها لنا تمده الجوزجاني م تكن حياة زهد وودع وحاهدة» ولا تفل أن 
الشيخ الر ئيس قد عبر المقامات الصو فة ورس باطالات التي قطابقباء كما ذ كر 
ذلك ۱ . فتص وف ابن سنا نظر ي٠‏ وما حاء فی كتاب « الاشارات والتنہات » 
لس في اعتقا دنا سوى عر “د تحلمل للتصو“ف» وهو بدون ريب تحليل راع . وم 
يعالج ابن سينا هذا الو ضوع في الكتاب المشار الله فحسب» بل صف فيه الكتب 
والرسا ثل التي تربو على الثلائين» والتي ذ كرها الاب تنو اني" > ومنا « رسالة حي 
ان بقظان ٠»‏ و « رسالة الطير »» و «قصة سلامان وأسال»» والقصدة العنكّة 
في النفس ؛ وني كل* ذلك نرى أثر الافلاطو نة والافلاطونئة الحديثة أوضح من 
الاثر الصوني" الخالص . 


ففي « رسالة الطير » مثلاء يسلك این سينا مسلكا رزياً» فيشبّه النفوس 
الانسانئة بسرب من الطيرء بستغويا الصيّادون ( وبعني بهم الشهوات الجسدة ) 
فتقع في حبائلېم٤‏ ولا تڙال اول الانفلات»؛ فتخاص رؤوسا واجنحتهاء وقظل 
أرجلما مقّدة» فتطير مجتازة العو الم التتالبة حتى تبلغ عرش اللك فتدخل عليه 
وتشكو حاماء فيرا من لطفه ونفذ السا من خلتصا من آخر أغلا ماء وهو 
ملك الموت ' . 


وني « رسالة حي بن بقظاف »» بفرض ابن سينا آته خرج متنز "ها مع بعص 
رفقائه فعرض له حي" بن يقظان بشکل شيخ بهي" المنظر فد آوغل في السن“ و لكنه 
وني طر اءة الع" م ن منه عظم» ولا تضعضع له ر کن؛ وماعلبه من مشيب الارواء 
من شلب ۾ . وقد ولد حي في أورسلم وراح حوب العام ا هادیاً لان 
أباه قد فده مفاترح الحكة . وأصح هذا الشيخ هادياً لفبلسوفناء ومرشداً ل 
في زيارة العام العقلي؛ فانفتع امامه طربقان : الى المغرب طريتى ا دة والشر > 


)۱( راجع الجزء الاول من هذا الکتاب» ص ۳۱۲ - ٠ ٠۲۲‏ 
(۲( مؤلفات ابن سیناء ص ۲۹۸ - ۲۹۷ من رقم ۲۱۳ الى رقم ۲٤٤‏ . 
(+) راجم دي بورء تاريخ الفلسفة في الاسلام؛ ص ۱۸۲ . 


i‏ الفلسفة العر ببة في الشرتق 
وال اشرق طر بق 4 E‏ ماد ة٤‏ ف E‏ این سینا 
E e ET‏ 


الانسانئة» وهو العقل الفعال»› خر العقول الفلكىة»ء وهو الذي بوسر ف العقل 
الانسانيا» 


ونا ابن ن سينا هذا النحو الرمزي في قصته سلاماف وسال التي لم تصل البنا 
بنصما الاصلي وانفها ورد في شرح نصير الدين الطو سي" للاسّارات ملخُص ها ؛ 
وحاصل هذه القصة أن سلامان وأسالاً کانا أخوبن وكان أسال أصغرها سثاً 
ری بين يدي آخيه» ونش صح الو جهء عاقلا عالاً سشحاعاً» و فعشقته امر أة سلامان 
وفاتحته محسّاء فنفر منہاء فأسشارت على زوجما أن بز وجه باختہاء وليلة الزواج 
بات ار اة سلامان في فر ا ش اختہاء لکن برقاً لاح فابصر سلامان على ضو له 
وجېهاء فخرج من عندهاء وطلب من آخبه جیشاً لیفتع له البلاد» فدوخما ؟ وبعد 
عو دته الى وطنه عاودته امرآة أخبه الى المعاسثقة فرفض . وظېر عدو" فو جه الله 
سلامان ا تحت قادة اخه» لکن“ امر اه وزعت مالا في رؤساء ا جوش 
أبرفضو هد ففعاو ا ؛ وطقن الاغعداء و كرا سال جرمحاً بعد أن سوا 
فعطفت عليه مرضع” من حيو انات الوحش» وألقمته حامة ثديا واغتذى بلينما الى 
ان عوفي . ورجع أسال الى سلامان» وقد أحاط به الاعداء واذلوه» فأدر كه 
وأخذ O O‏ 
ارأًة سلامان واطأت طاتخه وطاعمه فدستا له الس" في الطعام فمات» واغم أخوه 
لموته»› فاعتزل اللك وأ الى ريه فاوحى الله جلنة ما حرى . فسقى المرأة 
والطابخ والطاعم ما سقو ا أخاه من الم" . 


وفد فسر الطو سى هذه القصة على الوجه التالي : إن سلامان متل لانفس 
الناطقة» وأبسالاً للعقل النظري المترقتّي الى أن حصل عقلا مستفاداً... وامرأة 


. ٠۸١ المرجع ذاتهء ص‎ )١( 


ان سنا ۲1۹ 


سلامان القو"ة البدنئة الامّارة بالشموة والغضب المتحدة بالنفس ؛ وعشقما لأسال 
مبلہا الى تسخير العقل کا سخرت سائر القوى ن مؤنرآً ما في تحصيل مادا 
الفانة ؛ وإباوّه انحذاب العقل الى عالمهه ؛ واا التي أملكتما القو“ة العملة 
المستاة ة بالعقل العملي المطيع للعقل النظري وهو النفس المطمئئة ؛ وا ا 
بدل اختا تسويل النفس الامّارة مطالبها السيسة وترويجما على آنا مصالح 
حقىقىة ؟ والرق اللامع هو اطفة الاهة التي تسنح ف اثناء الا ستغال بالامور 
الفانىة» وهي جذبة من جذبات الحق"؛ وازعاجه لامرآة إعر اض العقل عن اهو ى؛ 
وفتحه البلاد لاخبه اطلاع النفس بالقوة النظربّة على ال مبروت وال لكوت وترقبما 
الى العام الا لمي ... ؛ ورفض اليش له انقطاع القوى الحسبة واليالة والومية 
عنما عند عر وجا الى الملا, الأعلى ... ؛ وتغذيتة بلين الو حش إفاضة الكال اليه 
عا فوقه من المفارقات همذا العام ؛ واختلال حال سلامان لفقده أبالاً اضطراب 
النفس عند إهالما تدبيرها غل ما فو قبا ؛ ورجوعه الى أخه التفات العقل الى 
انتظام مصاله في تدبيره البدن ؛ والطابخ هو القوة الفضببّة المشتعلة عند طلب 
الانتقام ؛ والطاعم هو القوة الشمو ئة الحاذية ا يحتاج اله البدن ؛ وتواطؤم 
على هلاك أسال إشارة الى اضمحلال العقل في ارذل العمر مع استعال النفس 
الامارة اما لازداد الاحتباج سبدب الضعف والعحز ؛ واهلاك سلامان اام 
ترك النفس استعال القو ى البدنبة خر العمر وزوال هيجان الغضب والشموة 
وانكسار عاديته| ؛ واعتزاله املك وتفويضه الى غبره انقطاع تدبيره عن البدن 
وصيرورة الندن تحت تصر “ف غيره) ' . 


ولابن سينا أبضا قصيدة رمزبة في النفس هي قصيدته العبنيّة المشمورة : 
هبطت إليك من الحل" الارفع_ ورقاء ذات تعز زر ومع 
حجوبة عن كل" مق تاظر رهي التي سفرات ولم قتبرفع 
وصلت على كثر'ه اليك وربا كرهت فر افك وهي ذات تفجعِ 


()۱( الاشارات والتسبات . الجزه الثاي» ص ٠١٤-٠٠١۴۳‏ : 


؟Y*‎ 


أنفت وما أنست؛ فلا واصلت 
وأظتہا نسيت عوداً بالجى 
حتی إذا اتتصلت اء هبوطما 
علقت بها اء الثقيل» فأصبحت 
تبکي اذا ذ کرت دارا بالجی 
وتظل* ساجعة على الد“من الى 
إذعاقاالش رك الكثيف »و صدها 
حتلى اذا قرب المسير الى الجى 
سحوت وقد كشف الغطاءفابصر ت 
وغدت مفارقة“ لكل" عفر 
وبدت تغر "د فوق ذروة ساهقٍ 
فلأي" شيء آهبطت من سامخ 
إن كان أرسلما الإ لكمة 
فو طہاء إن کان ضربة لازب› 
وتعود عالمة يكل" خفية 
وهي التي قطع الزمان طربقَا 
فکأنا برق“ ای بالجمی 


الفلسفة العر ببة فى الشرق 


ألقَّت مجاورة الراب البلقع 
و 
فی مم مر کزها بذاترالاجرع 
ا 
بدامع ني ولا اقطع 
درست بتکر ار الر”باح الاریع 
قفص ”عن الاوج الفسيح. لر بع 
ودنا الرحدل الىالقضاء الاوسع_ 
ما لس يدرك بالعيون المجع 
E E E‏ 
والعم برفع کل“ من لم رفع 
سام الى قعر الضبض الاوضع 2 
طو يت عن الفطن اباب الادوع_ 
لتكونة مامعة با ل تعر 
في العالمين» فخرقبا لم برقع 
حى لقد غربت بغي المطلع 
نم انطوی فکاته | يمع 


هل في هذه الاثار برهان على تصو“ف ابن سينا ? لا نعتقد ذلك لان“ فكرة 
النفس السجبنة في الحسد قدية في تاريخ الفكر الانساني» وجدتاها عند افلاطون 
وعند الفيثاغو رين وعند افاوطان . وتشبمما بظائر في قفص ليس بالنشببه المبتكر . 
ومن الطببعي أن حن" الطائر السحبن الى المرية والاجواء الفسحة» وأن تتوق 
النفس العالقة في الاد"ة الى التخلض من كثافة هذه الاد“ة» والالتحاق بالعام 
الروحاني» لانگا من طعته . ول کانت هذه الآراء لست بالغريمة عن المتصو ”فن »› 


ابن سنا ۲۲١‏ 


ا ب ج ج 
فانشما مألوفة أيخاً لدى مع الفلاسفة الروحانتين» الذن برون في المحسد وفي 
الشو ات الحدية عوائى حول دون تحر "ر النفس وانعتاقما . 


اما الطريقة الرمزية التي عا الما أ بن سينا فهي معر وفة لدی مفكتر ي البو تان» 
وفد ساعت بين الفر س٤‏ في عصر ان سناء سو عا جعلما تشمل الفلسفة والادب 
والدين» وتنتقل الى مفكتر ي العرب الذين كان أكثرم من الفر س . 


وقد رفض ابن سينا رفضاً باقاً الاخذ مااعتبره المتصو ”فة سببلا الى نيل السعادة» 
نعني به الاتشحاد الصوفي . فالعبد في رأيه ينال السعادة باشر اق من العقل الفعال» 
فد يودي الى شيء من الاتتصال» لكنه لا بصع في حال من الاحوال اقلحادء؛ 
وهو ينفي أن يكو ن العقل المستفاد والعقلالفعال شا واحداً» وذلك لان «قول 
القا ثل اا ا آخر» لا على سبل الاستحالة من حال الى حال › 
ولا على سبدل التر كسب مع شيء خر لحدث شيء ثالث» بل على آنه 

راسا رواک ای رل ری رل ان کن کارا 
من الامرين و انان متمزان» وان کان أحدها غر موجود» فقد 
بطل الذي کان موجوداً'» 


صحح أن" نظر ية الاتتحاد لست من مقو"مات التصو“ف» وقد نفاها بعص 
الصو فين» لكن الاتصال الذي قالوا به غير الاتصال الذي قال به ابن سيناء فالاو ل 
عصل عن طر بق القلب والذوقف»› والثاني عن طربق المعر فة والعقل 


بقي علينا أن نقو ل كلة في القصدة العبنية التي يعرض فما ابن سينا مذهبا 
بناقض آراءه الصرعحة . ففها رأيتاه شت أن لفن لا توعد قل الند؛ وأا 
تحدث عندما يصح المجسد مستعدا لقبو لماء نراه هنا يثبت أن" النفس « هبطت من 
امحل" الارفع »> وقد دخلت المسد «على کره») ورانا نسدت وا 
با می » لکنا عندما تذ کر ها تأخذ بالکاء . 


(۱( الاشارات والتنبہات› الجزه الثاني ص ١۸١‏ ۰ 


r۲‏ الفلسفة العربية في الشرق 


قال دي بور في كتابات ابن سينا الرمزية : «تلك حكمة ابن سينا الإشر افثة ؛ 
فنفسه تصبو الى أشياء» ولس في خزانة طبه ما دشفي غليلېا» ولا تروي ظبأها 
حباته في التصو “را » . 

لا مك في أن ابن سينا لم جحد في معارفه الواسعة ما بشفي غلبله ومكنه من 
إزاحة الستار الذي محجب القيقة المطلقة عن البصر > ولا سك فى ان فلسفة 
افلاطو ن كانت تستو يه أكثر ما استمو ته فلسفة ارسطو» فظل“ عقله بوفض التسلم 
بخبالّات افلاطون الميتافيزيقية > لكن" نفسه كانت تحاول الانعتاق من عبو دة 
العقل» فتخيّل اباء و نظمما في قالب معري» و يجوز للشاعر» حتى علىصعيد الفكر > 
ما لا يجوز لغيره من الفلاسفة أو عامّة الناس . فابن سينا الشاعر كان افلاطو نثاًء 
وابن سينا الانسان كان مساماً متديّناً و فى بين عاطفته الدينة وشو اته الجسدية» 
وان سینا الفیلسوف کان؛ ک) كان غيره من فلاسفة المساین» متأثراً بارسطو کا 
فہمه العرب» متأثتر ا بشر”اح ارسطو الاسكندرانيين» « وقد وقعت الله من 
غير جمة اليوتانيين علوم » - كا بقول في مقدامة « منطق المشرقتين » - فصهر 
كل ذلك في بوتقة عبقريته القويّة» وآخرج منه مذهباً نستطيع أن نسبه مذهب 
الاشراق» يكن هو أآول من ابتدعه» ونا عبر عنه بشكل لإ سبق اليه ول 
مجاره فه أحد» الم إلا“ ساب الدين السمر وردي الذي يعتار بحق حكم الاشراق 
غير منازع" . 

و 

إن فلسفة أبن سينا في ما بعد الطسعة تستحتق دراسة مفصلة لما فما من وة 
الابداع والابتكار ؛ فابن سينا في هذا الجال تاذ الفارابي ؛ الكن“ التاسيذ فاق 
فاق معامه لما انطو ت عله فلسفته من دقلّه في العرض وقوة في البرهان . 

ونستطيع أن نخصر المسائل الرئيسئة التي دار حو ما هذا المزء من الفلسفة في 
الامور التالة : 


. \AY تاریخ الفلىفة في الاسلام» ص‎ (١( 
. م٠۷۳٠ راجم الجزء الارل من هذا الکتاب» ص‎ (۲) 


ابن سنا Y۳‏ 


١‏ - ترتدب الموجودات: 


أخذ ابن سلتا ب تاب ا لمو حودات عن القاراني وفال إن" D‏ أوٴل الموحودات 
في استقااق الوجود الجوهو المفاوق الغير الجتم» نم الصورة» مم امم م 
اهمولى» ثم العوض' » . 


۽ العلة والمعاول: 


وأم ماني علر ما بعد الطبيعة العلم الا لمهي وهو الذي « يبحث في أعر المو جود 
المطلتى ولواحقه الى له بذاته » وهذاالموجودالطلق لس مبدآلموجود معاول 
دون موحود معاول آخر بل هو مدا للوحود المعاول على الاطلاق . 


اما العلل» فمي كا حددها أرسطو»ء عة ماديّة كالخشب للسرير» وعلَة 
صووتة كالشكل والتأليف لاسرير» وعلتّة فاعلة وهي التي يكو ن عنما الوجود> 
وعلة غائنّة وهي التي يكون الوجود لاجلا . وأشرف هذه العلل العلة 
الغائّة لان « الفاعل الأول والحر ”ك الاوّل في كل شيء هو الغابة » . وتُستخلص 
من ممل آراء ابن سينا في الموضوع أنه لا يؤمن إلا“ بوجود عة واحدة مطلقة 
هي «واجب الوجود»» لان حع الاشاء تصدر عنه ولیس هما في ذاتما إلا الامكان 
فقط" » . 

۳ - في الكائن» أي في الواجب والممكن : 


يقسم ابن سينا مع الفارابي الم جودات الى نوعين الواجب الوجود والمىكن 
الوجود . و «الواجب الوجود هو المو جود الذي مى فر ص غير مو جو د عرص 
منه حال» والمكن الوجود هو الذي مى فر ض غير مو جو د او موجودا أ بعرض 
لا ضرورة فیه بوجه» أي لا في وجوده ولا في عدمه"» 

)۱( النحاة» ص ۲١۸‏ 3 

(۲) المرجع ذاته» ص ۲٠۳-۲۱۱‏ . 

(۳) المرجم ذاته» ص ۲۲٠٣-۲۲۲‏ . 


4 الفلسفة العر ببة في الشرق 


ويقسم واجب الوجود أيضاً الى واجب الوجود بذاته» و واحب الوجوه 
بغيره . فالا ول هو الذي يوجد لذاته لا لشيء آخر وبازم عال من فرض عدم 
وجو ده . اما الثاني» « فمو الذي لو وضع شيء ما لبس هو» صار واجب الوجود» 
مثلا: إن" الاربعة واجية الوجود لا بذاتهاء ولكن عند فرض اثنين واثنن ؛ 
والاحتراق واجب الوجود لا بذاته ولكن عند فر ض التقاء القو”ة الفاعلة بالطبع 
والقو 5 ة المنفعلة بالطبع» أعني ا لحر قة والحترفة ١‏ » 


أ المىكن فإمًا أن بكو ن مكنا بذاته» وهو الذي لا ضرورة في وجوده 
ولا في عدمه؛ أو مک بذاته واحاً بغره) وهذا يشل جميع الكائنات ما 
عدا الله . 


والواجب بذاته هو الميدأ الأول الذي عنه محصل كل موجود . 


ولس لواجب الوجود صفات إلا" بالعرض ؛ أمًا هذه الصفات فمي أنه 
واحد لانه لا جوز ان بکون واجب الوجود أ کثر من واحد» لان کل متلازمین 

في الوجود متكافئين فلها عة خارحة عنما فکو تان واجی الوجود بغيره] . 
وهو سبط لانته لو کان مر کا من أحزاء تقو"مه» لکان وجوده لا بر" إلا 
بأجزائه» وارتفعت عنه صفة واجب الوجود بذاته . وهو خیر عض وکال عض 
لاه لا محتمل العدم لان باشل المدع دنق جم ات بريثا من الشر" 
والتقص . وعو حتق بكل معاي القبقة . رواب الوجود لا ارك مثا من 
الاسياء في ماهيّة ذلك الشيء لان كل ماهبّة لما سواه مقتضبة لامكان الوجود" . 


والواجب الوجود بذاته عقل وعاقل ومعقول . وهو حكمة» وحكمته هي 
إرادته؛ غير أن“ هده الارادة لست كارادة الأنسان تسعی الى غارة» لاا لو کانت 
تسعی الى غابة لافتقرت الى ما بكلماء في أذن ارادة ثابتة جامدة. وهو بذاته 
عاشقی ومعشوق ولذيذ وملتذ . 

٠. ۲۲٠١ ال مرجع ذاأتهء ص‎ )١( 

(۲( الاشارات والتنببات› الجزه الاولء ص ۱ 


ان سينا YYo‏ 


۽ - صدور الكائنات عن الاو“ل : 


اعتنتق ابن سبت» بعد الفارابي» الميداً الافاوطنى القائل بأن « عن الواحد لا 
کا راه ان او ر اعد ع ی ا غوران درا اة 
بالعدد . وقد اعتنتق ميدأ افلوطنياً آخر بقول بأن العقل ( مصدر عقّل ) غير 
مقارق للابداع . فيكفي أن بعقل الله شنا حتى بتحقتق هذا الشيء في الوجود . 


و بصف ابن سینا صدور العاأم عن اه کا وصفه الفارابي› فىقو ل : ان" اه بعقل 
ذاټه فرفىض عنه عقل واحد بالعدد هو کن بذاته واحب الوجود بغبره . وعندما 
بعقل هذا العقل مىدأه يفيض عنه عقل ثان هو العقل الكلّي» وعندما يعقل ذاته 
او ا ودر ق ن فلك الان وعدم شل دان 
بأنّه كن بكون عنه جرم ذلك الفلك . وهكذا تحصل الكثرة الاولى الي 
ننتقل بها من النظام الا لمي الى التظام العقلي - النفسي - الفلكي . 


عقل ونفس وفلك. ويتتابع افيض حى نصل الى العقل الاخير وهو العقل الفعّال 
وفلك القمر . وهنا بتو قف الفيض لاننا اصبحنا في عالم الاسطقسات› عالم الانفس 
الرئبّة» عالم الاشخاص الطلقة . هذا العام هو عالم الكثرة القابل العام الالهي 
لأنه عام الكون والفساد أمام عالم الابدية . 


وھا العام تديره النفس الكونة» لا اله» لان اب لا إلا الکلگات ؛ 
وهذه النفس صادرة عن العقل الفعَّال» وهي أشبه ما تكو ن بنفس العام التي تكم 
فما افلاطون في کتابه « طهأاوس » . 

وآخر ما يفيض عن الواحد الادة؛ لكن المادة ميدأ صوري" لاا ف ذانا 
آخر الصور؛ وهنا يعو د أبن سينا الى افلاطور لان الكون في نظره لس إلا" 
فكرة اه ولان اله بعقل ضرورة وعقله ه وکل ما هو کان 0 فاقىقة ادن هي 
عند ابن سينا جا هي عند افلاطون حقىقة« المثال » أو « الفكرة » أو « الصورة» . 


الفلسفة العربية )٠١(‏ 


۲۲۹ الفلسفة العربىة فى الشرق 


ويصل ابن سينا الى هذه النتيحة بالتفر يق الذي عله بين «الوهر» 
و «الوجود» اي بين «الماهئة » و «الإنة >٠»‏ وباعتماره الوجود عر ضاً من 
اعراض الوهر . وهذه النظرية تبدو عنده بشكل آخر عندما محعل رالوحدة» 
عرضاً من اعراض الوهر ايضاً . وهذه الفكرة اخذها ابن سينا عن المتكين› 
وقد حار ا ابن رسد لان تلنافي نظرية ارسطو التي ترى أن الجوهر والوجود 
شيء واحد ؟ اما الكو ن» اي الو جود» في نظر ابن سنا . فلد س هو الا المىكن 
امام الواجب الواحد الذي هو المبدأ الالمي . فلس الوجود اذن ذات الجوهر 
بل يئا ضاف الى الموهر . ونتيجة ذاك أن المواهر» وبالتالي الكلثّات»› ها 
ردان غ ون ام ا ف ان كرو ا وخر وا ف 
ار ارتا هة الر جردي الا اا اط 6 وا ورای 
افلاطو ن هي لامشل القاعة رذاتما خارحاً عن عقل اله» أمّا عند ابن سينا فالقيقة 
هي للثل» اي لمعقو لات الكلية وهي لا وجود ها بذاتها إا وجو دها في الله . 


ه ‏ حدوث العام وقدمه : 


وجد ابن سينا نفسه امام مدإ منطةي بعود الى أرسطو وبقول ان العلة 
می وٴحدت وٴحد المعاول عنہا حتما دون أن بنقصي دن وجود العلة ووحود 
معلو ها زمان› ا الاسلامتة القائلة حدوث ر 
ا e‏ « يقال أن“ ا ا و 
أما الاو"ل وعلى التحقىق فبالزمان... وأما الثاني فا لا جع بالتکافؤ في ازوم 
الوجود؛ مثال ذلك آن الواحد متقد"م للائنين» وأمًا الثالث فقال على مرتبة 
ما... ففي الكتابة حروف المحم متقدّمة للىحاء... والرابع ؛ الافضل 
والاشرف' » . 


وقال الفارابي : « يقال إن“ اشاء تتقدم لاشياء أخر على خمسة أنحاء : إمّا 


Kh. Georr, Les Catégorles d'Aristote, p. 353-354. ( ۱ ) 


اہن سينا ۲۷ 


بالزمان؛ وإمًا بالطبع ( ( مثل الواحد والائنين؛ فالواحد متقد م بااطبع للائنن ٩»)‏ 
وإمًا با مر تة (مثل أن زيدآً متقد"م بالمرتبة عند الملك ) »> وإِمًا بالفضل والشرف 
والكال ( مثل اللحكمة متقد“مة على صناعة الرقص )»> وإِمًا بأنه سلب وجود 
الشيء» ( مثل طلوع الشمس ووجو د النبار ) 

وقد ا ابن سينا الى هذا التقسم وقال ان“ المتقد م « يقال مخہسة معان»؛ 
أحدها بالزمان» والثاني بالمر تبة أو الوضع الذي يكون التأخر المكاني صنفاً منه» 
والثالث بالشرف» والرابع بالطبع» والامس بالمعاوليّة . والاخيران بشتركان في 
معنى واحد وهو التأخر بالذات . والعنى المشترك ان يكون الشيء حتاجاً الى 
آخر في تصققه ولا ييكون ذلك الآخر عتاجاً الى ذلك الشيء . فا0متاج هو 
المتأخّر بالذات عن الحتاج الله » 


ویكذاء فالعا فدےم لانه صدر عن .الله منذ الازل» لان اله عقل ذاته منذ 
الازل» وهو متأخّر عن الله بالسرف وااطبع والمعاولة والذات 


ولا جوز أن يکو ن العام متأخّر عن اله بالز مان؛ لانه لو واجد الله ثم وجد 
العام لكان بين الو جو دين زمان فيه عدم؛ ولا جوز أن بتميز في العدم وقت رك 
ووفت شروع؛ وم خالف الوق الوقت ? وايضاً اذا کان وقت لم يكن الله فيه 
عحدثاً للمالم »> عقبه وقت آخر أصح فيه محدثاً» فكيف نعلتّل هذا الحدوث ? 
بن ابن سينا ان الحدّث لا محدأٌث إلا“ بحاد ث محل* في الحد ث» وهذا يكون 
اما بالطبع وإمًا بعر ضر غير الإرادة وإِمًا بالإرادة . فان كان بالطبع فقد تغبّر 
الطبع› أو كان بالعرض»› فقد تعر العر ض او كان بالارادة فقد تسرت الارادة» 


ودا کے لا بلق به تعالی . فالعام ادن فدم باازمان متأخر عن ۲ اله بالذات» 
والله علته ومىدأه . 


(۱) شرح الاشارات لنصر الدین الطوسي› الجزء الاول» ص ۲۲۹ . 


e‏ الفلسفة العر بة في الشرق 


- هل بعلم الله الجزئات ? 


جاء في کتاب اله : لا بعز ب عنه مثقال ذر“: في السموات ولا في الارض'». 
فهذا هو إله الاسلام» اما إله أرسطو فلا يعقل إلا" ذاته» ولا يلبق به ان يدرك 
ما دونه من الكا نات . وهنا ايضاً اراد اتن سینا ان بوفقی رين ارسطو والاسلام» 
فقال: « و اجب الوجو د إغا بعقل كل شيء على نحو كاتي» ومع ذلك فليس بعزب 
عنه شيء سخصي › فلا بعزب عنه مثقال ذرة فى السموات ولا فى الارض") . 


بقول ابن سينا : « لبس جوز ان يكون واجب الوجود يعقل الاشاء من 
الاسشاءء وإلا“ فذاته متقو"مة ما يعقل > فلا تكو ن واجبة الوجود"» . لکن“ اله 
« اذا عقل ذاته وعقل انه مدأ كل موجود عقل أوائل الموجودات عنه وما 
بتولد عنما . ولا شيء من الاسیاء بوجد إلا“ وقد صار من جېة ما واجباً بسييه. 
فتکون هذه الاسباب تتأدّى مصادماتها الى أن نوجد عنما الامور الزئئة . 
فالاو “ل يعمل الاسباب ومطابقاتا» فیعم ضرورة ما تتأدّی الله وما بدنها من 
الازمنة وما لهامن العودات؛ لانة لس یکن ان عل تلك ولا يع هذه» 
فيكون مد ر كأ للامور الطزليّة من حبث هي كلبّة» اعني من‌حبث هما صفات» . 

٩‏ - الأخلاق والساسة 

قد درسنا الفاراي فا سبق ورأينا انه اول من اهر ٠‏ عند العرب» للساسة 

المغصة» وانه وه فلسفته كلما ُطر السياسة» فكان المرجع لكل من أنى بعده 


من المفكترين العرب . وكان ابن سينا من أواثك الذين عاوا على افتفاء آثار 
ا لمعم الثاني» فكتب في السعادة والشقاوة» و كتب في السياسة اعنى ما بحب ان 


.۲ سورة صبأء آي‎ )١( 
. ۲٤١۷ النحاة؛ ص‎ (۲) 
, ۲٤١ امرجم ذاته» ص‎ (۳) 


این سینا ۲۳۹ 


بتحللّی به كل انسان في الجتمع من صفات النفس والخلى لكي تعش عدا 
وقد e‏ الرس آراءه الاخلاقة في عتلف كتبه» وكتب رسالة خاصة في 
الساسة . 


أما مضبون تلك الرسالة فكلام” على تفاوت الناس في الصفات والرتب> 
وکلام في سماسة الر“ جل لنفسه» وساسته لدآځله وځرجه» وساسته لاهلهوأولاده 
وخدمه . ورسالة ابن سنا دون رسال الفارابي عقاً واقساع آفاق . فقد اراد أو 

نصر ان بفتتح رسالته بکلامے على ا وعلى طربقة الوصو ل الىهء وقد 
رأى ان“ افرب سبل الى ذلك تمل احوال الئاس في تصر“فم وعتلف اعاهم» 
لان" اتال في ذلك مكتن العقل من معرفة المد والر"ديء» والنافع والضار 
وماالى ذلك یر ا ن 
خطته تلك ال تي تبعېا في ٧ل‏ كتاباته الساسئة» اي ان يذهب من الاعلى الى 
الادنى» ومن الأع" الى الاخص» فتكلّم على العلاقة مع الرؤساءء ثم مع 
الاكفاءء ثم مع من هم دونناء واخيراً تكلتم على سياسة المرء لنفسه . 


وقد آثر ابن سنا ان ببتدىء سباسة الموء لنفسه لاعتقاد منه أن إصلاح 
الغبر ل يتدم ا إلا على ا إصلاح ات وأن“ ا الزات ای من 
e‏ الانان رکا e‏ کان لا لد ل من تاد 


الافضل› وتغليب العققل على حمع النزعات ت الاخری . لانه مى سرطر العقل 
استقام الامر وصاحت الاعمال . 


والنفس» ك لا تخفى » غارقة” في الادة» ومن ثم فهي كثيرة العيوب ؟ 
والعسوب من شأنا أن تقف ححر عثرة في طريتى السعادة» فوجب على العاقل أن 
ينتبع ع.و ب تفه وبعر فا کا م تعمل على استتصا ما . والذي نلاحظه ف 
رسالة ابن سينا انبا شديدة الاتصال بكتب ابن المققع ولاس الأدبين الصغير 
والكير . فان المقفع حعل تقو ر تی ی ال وع ا e‏ 
تع عيوب النفس بذات الطربقة التي ّى علبما ابن سيناء واننا لا نشك في أن 


° الفلسغة العربة في الشرق 


مخ الرس فد اخذ الكثير عن مرجم كليلة ودمنة . . فقد توسع في قضبة 
ا وطاب ان بحعل الانسان لنفسه ثواباً وعقاباً» فاذا أحسنت كافأها 
ببعض مسرّ انم اء وإن اساءت عاقما وتا . قال ابن المققع : « وعلى العاقل 
عاصمة نفسه وعحاسبتما والقضاء علسما والإثابة والتنكىل بها.... وعلى العاقل أرب 
حصي على نفسه مساو ما في الدّين وفي الاخلاق وفي الآداب» فيجمع ذلك كله 
في صدره أو في کتاب٥‏ ثم ٹر عرضه على نفسه» ویکاتفما إصلاحه» ویوظف 
GE e‏ 
كلا أصلح ئا عاه» و كما نظر الى عو ان ستبشر»؛ وکالما نظر الى اتر 
ا » . وقال ابن سنا انه من اراد إلا ات فف ان يتصقّح أخلاق 
منها ما کان حسناً ويقتدي به» وينىذ ما کان تا وات ی 
وقال ابن المقفع : «وعلى العاقل أن يتفقتّد اسن الناس ومحفظما على نفسه» 
٠‏ ذلك مل الذي وصفنا في إصلاح المساوىء » . وقال ان المقفع : 
« حق* على العا قل أن بتخذ مر آتين» فبنظر من إحداه) في مساوىء نفسه» 
فیتصاغر بها ویصلح ما استطاع منہا» و بنظر في الاخر ى في حاسن الناس “ فحالم 
ما ويأخذ ما استطاع منها" » . ودفعاً للغر ور والضلال يطلب ابن سينا من يعمل 
على إصلاح نفسه ااا اللنسب الودود الذي يبكون منه منزلة المرآة» 
ويصارحه محاسنه ومساوله . قال ابن المقفع : « وعلى العاقل أن لا تخادن ولا 
يصاحب. . . إلا" ذا فضل, في العلم والد“ّبن والاخلاق» فأخذ عنه» أو موافقاً له 
على إصلاح ذلك» فؤ يد ما عنده وإن م EC‏ فان" الخصال 
الصالة من ار لا تحبا ولا تنمى إلا“ بالموافقين والمؤيّدين . ولس اذي الفضل 
قریب ” ولا حم أقرب اليه من وافقه على صالح الصال فراده وثيته؛» 


وړی ابن سینا أن أحوج الناس الى الاصلاح م الرؤساءء وأ نهم أبعدم عن 


. ۲١-٠١۸ الادب الصغر؛ ص‎ )١( 
- ۲۲ نفس المصدر؛ ص‎ )۲( 
. ه١ نفس المصدر؛ ص‎ )+( 
. ۲٣۳-۲۲ تفس المصدر» ص‎ )٤( 


ابن سنا ۲۳۱ 


ذلك لغفلتهم عن نقسمم وتزلف الناس لمم» وضعف ميلهم الى قبو ل النصيحة» 

وامتناع الناس عن إظبار مساو مم وتنبممم على عيو جم . وقد فصل ابن المقفع 
هذه الفكرة تفصلا رائعاً في « الادب الكبير » و كأني بابن سينا يتبعه خطوة 
SS‏ 


و تة شيخ الر ليس الى سماسة الموء دخله وخوجه فيدن ضرورة القوت 
e‏ بحب عله أن محصله بالكسب الشريف› إن م بأته عن طريق 
الوراثة ؛ وتكون ذلك بالتحارة أو الصناعة» والصناعة أفضل لإ ا اوق وأبقى 
ولان" التحارة بالمال» والال على حدً قول أبن المقفع في كلسلة ودمنة ۔- 
م إقاله اذا أقىل» وشك إدباره اذا أدير . وعلى الانسانء اذا کثر ماله» أن 
لفق فام على ذوي الاجات؛ ومحتفظ بالباق لوم الشداة؟ وعلله» ادا 
أنفق على الغير» أن يضع معر وفه في عله» وصدقته في موضعما وان باز م الاعتدال 
في الشفاء . وهذه الفكرة هي هي عند ابن المقفع في مع تفاصاما و جر ناتا 
قال اين سينا : « لمعروف شرائط احداها تعجيله» فان" تعجيله اهنأ له . والثانية 
كقانه» فان" كانه أظہر له . والثالثة تصغيره» فان" تصغيره كبر له . والرابعة 
رنه ومواصلته» فان فطعه نہ ی ا وله ومحو آثره . واطامسة اختہار مو ضعه) 
فان" الصنعة اذا ل توضع عند من ” بحسن احتاهاء ويؤذي شكرهاء وياشر 
حاسنماء وبقابلما بالود" والمالاة» كانت كاليذر الواقع في الارض السبخة التي لا 
تحفظ الب" ولا تنبت الزآرع » . 


وبعد هذا يعالج أبن سنناسياسة المرء لاهله» وهو بعرض لقضة المرأة في 
رسالة الاشارات وفي رسالة سلامان وأسال» ولقضة الزوجة في رسالة السياسة 
المدنثة . وابن سينا بنظر الى المرأة نظرة حذآر وفطنة» لا نظره الى عنصر 
جوهر ي “ من عناصر الجتمع . فهي عنده مازاة خادمة لارجل ومدثرة اشؤ وت 
بیته» وما اتخذها الر“حل زوحة إلا" لمذه الغابة أوّلا» وما سوى ذلك» في عبن 
ابن سيناء ثانوي” . ولا كان الامر كذلك كان لا بد“ لهرآة من ان تتحلى بعدة 
صفات لتقو م بوأاجبما على احسن وحه» ومن تلك الصفات ان تكو ن عاأقلة» دينة» 


۲ الفلسفة العربية في الشرق 


حسة» فطنة؛ ودوداًء ولوداًء قصبرة اللسان» مطو اعاً ازوحہاء لازمة“ ا 
التصو“ن . وعلى المرأة ان كو ن لرجاما عندها هة واحترام . وعلى الر "جل ان 
تعد امر زوحته فیحافظ على کرامته ویصدق فی کلامه حتی ل تذهب هته من 
قام) ؛ وعلہه أن لن فا ودو ها حن فدرها حن ااذه ا وله اخلاصاً؛ 
وعلبه ان يضتی نطاق علاقاتما مع الناس ودشغلما بتدبير رون بتما وأولادها 
حتی لا تنقاد للہا ومکایدها وتذهب مع کل غو ی وتصرف ها کله الى 
الترأج والتصدّي لارجال بزينتما . وني هذا القسم أيضاً نرى ان" ابن سنا متأثر 
سرد التأشر بان المقفع الذي فال: : « النساء لا يوئ ن ˆ ولا دسترسل الہن »۲ 
والذي فصل في مختلف كتبه تفس التعالم التي فصتلها فيلسو فنا . 
ثم بنتقل الخ الرس ای سباسة الاولاد ويضع قانونسه التربوي" الذي 
يتناول الولد منذ ولادته الى أن يصير رجل عل . فطلب ان مسن الاهل 
اختبار الاسماء اء لأبنام واختبار الم ضعات» وابن سینا بڕی» ولا سك» ان" الاسم 
المحسن بكون باعثاً للانسان على العمل نمو حب اممه» وان" لسن الذي رضعه 
الطفل أ ثرا في مز اجه وصحته. وبطلب ان يندأ الاهل بالعمل التربوي" منذ الفطام »> 
اذ عو د الطفل لاء و طمعته سدردة القابلية للتقو م › واذ یکون بعنداً 
ن تأثرات الاخلاق الذميمة . وتكون التربة ات جع الشدّة الى البن 
وزج الرغبب بالترهيب؛ ولا خاو من ضرب اذا اقتضى الامر» ودعت الاجة . 
ثم عى الاهل بشأن تعلم الاولاد فيختارون المؤةب الديّن العاقل الذي أهلته 
الصفات العقلة والاخلافة للقمام يثل هذه المىمة؛ لودب المتحلي باليشاسة 
والرصانة والنظافة والوقار . ر . ولتكن المرحلة الاولى من التعلم ئة“ على تعالم 
الدبن وحفظ الشعر الحاث على مكارم الاخلاق . ولمحرص الاهل على ارف 
بکو ن ابناؤھ وهم ا ہے ابناء سرا القو م وذوي الاخلاق العالىة» فان 
الصي مقتدر بالصی" وعنه خد وره لن ولعمل الاهل بعد الد“راسة على تلقن 
صناعة لابنام» ٠ E‏ تلك الصناعة وفق مول ابنامم واستعدادامم الطببعية. 
وود رأی الفا ارابي فل ابن سینا ان" للدشر طباع متفاو تة ف | کتسابت ب العم 
والصناعة؛ ولذلك وجب مراعاة تلك الطبانع . 


این سینا rr‏ 


وعلى الاهل عد ذلك ان بزو جوا ابتاءهم ويدعوهم وسأم وإلا“ کارٹ 
الابناء وال على الآباء .۰ 


عن المرء أعباء كنرة ؛ ولکن حب على المرء ان سن اختبارم» وان لا عام 
في خدمته الا" بعد الاختبار أو بعد التدقتق في حالمم> فان كانوا من ذوي العاهات 
أو الكدس الكثير او إلدهاء فل تحنم و لبنح" من مک ر م . ومن ام الامور ف 
الحدمة ان لا بنقل عامل" من عمل أتقنه الى عمل آخر» لان النقل من أسباب 
الدآمار . وليستعمل المرء مع خادمه التأنبب اذا خالف» ولا بصرفه الا“ لعصة 


سنعاء , 


تاك هي السباسة التي أراد ابن سينا ان يعالبا معتمداً على آراء ابن المقفسّم 
والفار اي٤‏ وانه لر أت بأمررٍ متکر م اه اراد ا عاج فضة السعادة لان 
الساسة تهدف المهاء والانسان في كل أععاله بطلب السعادة التي هي كاله . 


وقد رأى الشيخ الرس كأستاذه الفارابي ان" السعادة لا ت" للانسان الا“ 
الاجاع لانه اجتاعي* بالطيع» فقال : « ان" الانسان لا ”بحسن معيشته لو انفرد 
وحده ا واحداً بتو لی تدبیر أمره من غير شرك بعاونه على ضرورات 
حاجاته . وانه لا پد ان یکون الانسان مكفتاً بآخر من نوعه کون ذلك 
الآخر ايضاً مكقاً به وبنظبره... حتى اذا اجتعو ا كان أمرهم مكفياً» وهذا 
اضطتر“وا الى عقد المدن والاجتاعات' » 


والسعادة قائة في اللذة الي تقوم بدورها بالعقل . واللذة أربعة أنواع : 
عقلّة» وحستة) وسامىة› وخسدسة . اما اللذ 5 العقلة فھي کال العقل حصو له 
على المعقو لآات»› اي هي اَن تصبر النفس الناطقة عالاً عقلتاً بالفعل . وأما الا ة 
الحستة فعي كال المس" بالمحسوسات اللاية . وأمّا اللذ"ة السّامية فهي التي تلام 
النفس الد ر كة للكال» داك الكإل الام والاوفى والاثيت . وأما اللذ“ة 


۰ ٤۹۸ النحاة» ص‎ (١) 


e‏ الفلسفة العر ببة في الشرتق 


اخسيسة فعي أفعال البدن السافلة . ومن المعلوم أن اللذ”ة عامة تقوم في الشعور 
بالکال»› وان م یکن عور بالکال لم تکن لذة . وکا آنه بوحد لزان : 
عقلة وحسة » فكذ لك بوحد سعادتان : داعة ووقتة . وماالسعادة الوقتة 
إلا“ تلك الاد ة الحسبة الخسبة» وما السعادة الداية الا" اللدة السامة . 


والناس بالنسىة الى السعادة فثتان : فة تطلب السعادة الخسيسة کا تطلہا 
الماعم وفتة تطلب السعادة العقلسة التي تفوق الاخرى بقدر ما تفوق النفس” 
اخسد ؛ وماالسعادة السامية الا“ مشار كة املا الاعلى في ملد تمم العقلة الابدية. 
والانسان يستطع ف هده السا ان يبلغ العادة الا أمة اذا حصل من ا 
النظرية والعملة قدراً کا واذا على بالفضائل الختافة وا و ی 
سینا على ما خطه استاده الفار ابي کا لا حفی . 


وسعادة النفوس بعد الموت هي السعادة السامية التامة للنفوس التي أصبح 
عندها الكال ملكة» اى للنفو س العارفة التي عاسُت في المدينة القاضلة على حسب 
عار الفار أبي» فکالت مکل بالمعقو لات متحلسة بالفضا ئل وكذلك فو ز 
النفو س اطلاهلة لشي ء من تلك العادة السامية اوا م تكن مقردة ملز “ات السد 
الحسبة» لان النفوس في عالما الآ خر تنتقل الى ما كانت متعاقة به والى م 
المطلتق » سو اء أ كانت عالمة ام جاهلة» انتقلت في العام الآخر الى الشقاوة الابدية. 
وتکون العادة والشقاوة ف العام الآخر على مقىاس المعر فة وهنا خا لف ان 
سينا أستاذه الفار ابي الذي يذهب الى أن نفو س الال الفاسدين تذهب الى العدم 
بعد الموت . والشقاوة الابدية في نظر ابن سينا قامة في أن تتذ كر النفوس 
أحسادها | وملز اتا اة الي انيت فا في حباتما الارضبة» والي حرمتہا في 
الاة الاخرى م سد تعلشا پا“ وتال من حر “اء ذلك اشر“ الام . 

j ok 

هذا هو الشخ الرئيس في فلسفته» وقد كان تاميذاً للفارابي حاول أن فصل 

آراءه وسن معانه. وقد اتعه ف فلفته الطمعة والماوراسة والاخلاقة› ول 


ابن سنا Yo‏ 
| ک7 س 


ان سينا دون الفارالي مشخصلة ” وابتكارآً و منطقاً وبعد آفاق : 


مصادر الدراسة 


- مؤلفات ابن سا : 


| - الثفاء : المنطق ( المدخل ) - القاهرة ٠١٣٩۳‏ . 
« : عل النفس - طبعة يان باکوش - براغ ٠١١١‏ 

ب - النحاة : طبمة القاهر ۰3 ٠۹۳۸‏ . 

< - الاشارات والتنبيهات مع شر حي نصبر الدين الطوسي وفخر الدين الرازي - القاهرة 
4Yo‏ . 

د - منطق المشرقيين - القاهرة ٠١۹۱۰‏ . 

ه - رسالة في ممرفة النفس الناطفة وإحوالما - القاهرة ٠١۹٤٩۳‏ . 

و - تسع رسائل - القاهرة ٠١۹۰۸‏ 


. ٠۹۳۸ بور (ت. ج. دي) : تاريخ الفلسغة في الاسلام - الترجة المر بية - القاهر ة‎ - ٣ 
. ۱۹۳۰ صلسا (جمیل ) : من افلاطون الل ابن سینا - دمشق‎ 

۽ قامم ( مود) : في النفس والمقل لفلاسفة الاغريق والاسلام - الفاهرة ٩٤۹٠ء‏ 
م قنواتي ( الأب جورج شحاته ) : مؤلفات أن سينا - القاهرة ٠۹۰۰‏ . 

- مود ( عبد اللم ) : النصوف عند ابن سينا - القاهرة - مطبمة الانجلو المرية . 
۷ - مد كور ( ابراهم ) : في الفلسفة الإسلامية : منبح وتطبيقه - القاهرة ٠١٤١‏ . 
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5. Saliba (J.), Etude sur la Métaphysique d'’ Avicenne. Paris, 1927, 


المت الراب 
أو صای د الغراي 


رأينا في الجزء e‏ فط و د 
الاسعري حى وصل الى إمام المر مين » أستاذ الغزالي» و كنف أن“ جميع القضابا 
a e‏ الول المناسىة 

E‏ مازال 
عاماء المسامين بصغو ن الما حتى يومنا هذا» فاسة ستحتق“ لقب « حجة الإسلام» . 


کک فه» أن“ الغزالي أمهر المفكرن الذين عر فم التاريخ الاسلاءي» 
وأبعدهم أثر . وقد سمل نشاطه حقو لا تلفة › من منطق وجدل وفقه وکلام 
وفلسفة وزهد وتصو “ٌف . ولاشك أيضاً في أن“ فکره قد قطور خلال حاته 
الطو بلة المضطر بة› حتى أصبح من الصعب الوصول الى فكر واضحة عن مذهه» 
وحصر آراله الختلفة في مقال واحد ؛ وماتر كه من مؤلفات في العربسة والفارسئة 
تقتضي قراء تله ورا طو الا 

: عصره‎ ¬ ١ 

كانت نشأة الغزالي في النصف الثاني من القرن الامس المجري ( المادي عشر 
الميلادي )> أي في العصر العبامي الثالث وهو عصر انحلال وضعف في القلين 
السياسي والعسكر ي» وانحطاط وفوضى فيالاخلاق» وجمود ومول في الفكر 

کانت أ رکان السلطة قد تزعزعت منذ أمد بعيد» وكانت ال ركات الإمماعبلئة 
والدعاوات الفاطىية ناسشطة فيجميع آنحاء الدو الإسلامئة» ولا سنا في الأحساء 


العز اي ۳¥ 


حمث كانت دول القرامطة ما تزال فام فوية . وكانت العناصر التر كّة قد قويت 
سو كتما في صلب السلطة العباسة الحتضرة» وقد استوات على بغداد وسظت 
سلطانما على العراق قل مولد الغزالي بثلاث سنوات . 

آسسّس 'طغر ”ل بك الدولة السلحو فَلة» وهو الذي فتح بغداد» فكان السلاحقة 
هم أصحاب السلطان المديد في عصر الغزالي. وفد أنشئت في عبد إلب أرسلان > 
حفید طغرل بك» الدارس النظامة› وکانت غایتا الدفاع عن الدبن والذود عن 
كيان السة . « ولم يكن للسلاجقة - وم الطار لون على الدين - عل اتر ارة 
أو خار ممسائله» أو معرفة بعلومه> فكان ذلك بلاريب مدعاة الى حاجتيم الى 
تقر يب الفقاء» والاستعانة بالعاماء» فا نفسح بذلك الجال مؤلاء... ليبلغوا ماتا 
من السلطان... واذا كان ذلك كذلك» فلا ريب في أنه فتع ابواباً من الّدد 
والصومة» وأثار تارات من الدسائس والكيد» فغلب روح المحقد والسد 
والتنافس الائ نن الذين حاولوا الاستىاق الى السلطان وتراكضوا بطلىون 
الزألفى عند أهل النفوذا » . 

وقد كانت الغابة من إنشاء المدارس والر ”بط ساسئة ودينية في آن واحد . 
فاستشثار السلاجقة بالكم أطلتق الليفة العبّامي من ساطان الشيعة > وكان تأثبرها 
قويّاً عليه . وكا أن" الغابة من تأسبس الازهر في القاهرة على أيدي الدو الفاطمسّة 
في القرن السابق» كانت تأيىد مذهب الشعة ونصرته » فان“ « النظامات » آي 
امدارس التي أنشأها نظام ا لك » كانت تهدف الى تأييد مذهب الستة الذي كان 
يدعو له وإشجع العلماء على التنشير به في غربي اسا کله » من بلاد الشام ا 
خراسان . 

وفيعصر الغزالي ظمر حسن الصاح مؤسس جاعة الشاشين التي ضمت فبا بعد 
فرفاً بعيدة عن الاسلام كالنصيريّة واليزيد”بة وغيرهاء ج بدأت حلة الصلميدن 
الاولى على الشرق » فسقطت في ايديم انطا كية > ثم القدس > وكان له من العمر 
اربعون عاما . 
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۳۸ الفلسفة العربة في الشرق 


حباته : 

فى هذا العصر المضطرب » الذى استدّت فه المنازعات الساسئة والفكر ئة› 
كانت نشأة الغزالي . 

أ - شابه : 


ولد أو حامد مد بن أحمد سنة ٠٠١۸ | ٠٠١‏ م مدينة طوس من أعال 
خراسان » وهو فارسي الاصل والولد . وکان أبوه رجل خير وصلاح یعیش من 
غزل الصوف ویبیع ما یغزله في د کان سوق الصو ان في بالغزالي نسبة 
الى حرفته ٤‏ ومنمم من يقول إن" نسبته الى « غزالة » وهي قرية من‌قرى طو س» 
فيكو ن اممه الغزالي» بتخفيف الزاي» وقد غلب علىأبيحامد هذا اللفظ الاخير. 
وکان والد الغزالي ذا ورع وتقوى » مىل الى الفقباء ومحضر محالسمم » وقد رزق 
ولدين عمد وآحجمد» ونوفتي وها صغيران . ولا أحس بدنو” أجل عېد بولدیه 
الى صديتق له من المتصو"فة طالباً إليه أن بعنى بتربيتها وتعليمما > فقام مته خير 
قیام حتی نفد کل“ ما کان أبوم) قد تر كه هما من مال فقال لما الصوفي : « إنلي 
قد انفقت عليكا ما كان لكا؛ وأمًا آنا فرجل من الفقر والتجريد بحبث ليس لي 
مالفاو اسیک| وأصلح حالكا» فالكا إلا تلجاًا الى مدرسة فانک طالبان 
للفقه عساه حصل لکا مقدار فوتكا » . وکان نظام المدارس التي أنشأها نظام 
الماك يمن للطلاب قوتهم» فالتحق آبو حامد وأخوه الى إحداها وأكبًا على 
دراسة الفقه والتعق في فيه . 


بدأ أو حامد الدراسة بطوس وتابعا بجر جان سنة ٤٥‏ ه| ٠١۷۴۳‏ م نم انتقل 
عام ٠۷١‏ ه الى نيسابور حيث اتصل باويني المعروف بإمام الحرمين وجاوره 
حتی وفاته سنة ۷۸) ۱۰۸٥|۵‏ م : وم بقتصر نشاطه على دراسة الفقه بل درس 
المداهب على اختلافماء وتعلتم ادل و الط وامر نا وأسالسه| ودرس الفلسفة 
حى تفو”ق على جميع آترابه . وبعد وفاة استاذه الجويني خرج من نيسابور قاصداً 
نظام ا للك في معسكره فأعجب به هذا وأ كر مه وقد"مه» فظل“ الغزالي في كنفهست 


الغزالي ۳۹ 


سنوات» ثم ولاه التدرس بنظامئة بغداد وأمره بالتو جه الهاء فانتقل الغزالي 
الى هذه المدينة سنة tr‏ |۱۰۹۰ م وباشر عله بنجاح تام» فاقيل الطلاب عله 
إقالاً منقطع النظير . واتسعت حلقاته» واستر بفتاواه الشرعبة حتى ذاع صبته 
وانتشر في الامصار القر ية والبعىدة . وقد استغل الغزالي رغداد» الى جانب 
تدر دسه» بالتفكير والتأللف في الفقه والكلام» وفي الرد" على القرق المنتشرة 
نذاك من باطنسة وامماعبلئة وفلسفىة . وفى آوّل هذه المرحلة من مراحل 
حباته» وقع في أزمة من الشاك شملت معنقداته الدينيّة وجميع معارفه من حسيّة 
وعقلئة» لكن“ الشك لم يدم اكثر من شرين» راح الغزالي بعدها يتعمق في 
دراسة الف رق فأتقن عل الكلام وصدف فيه وأكب” على تحصيل الفلسفة من 
الکتب› محر د المطالعة من غير استعانة بأستاذ» وأقل على ذلك ف أوقات فر اغه 
ن الضف والتدرس في العاو م الشرعتة» مداة ثلاث سنوات ؛ ولا فرغ من 
عل الفلسفة وتحصيله وتفه راح بطالع كتب التعليميّة وبطتلع على دقائق مذهبمم. 
وفي هذه الفترة من حباته ألّف كته « مقاصد الفلاسفة ٠»‏ و« تهافت الفلاسفة »> 
و « المستظهرين » وهو ١‏ كتاب فضائح الباطنّة وفضائل المستظمرية » وغيرها 
من کتب الفقه والكلام. ولندعه بقص علىنا ما جرى له بعد ذلك» قال : 


و إن ا فرغت من هذه العلوم “ أقبلت مستي على طريق الصو فة > 
وعهت أن معر فة طر يقتهم لا تت إلا بعل وعمل . . . . وكان العلم أيسر علي من 
العمل “ فابتدآت بتحصل عمم من مطالعة كتمم مثل « قوت القلوب » لالي 
طالب المكي » و كتب ب المارث الحاسي والمتفر ”قات ال أثورة عن انيد والشبلي 
وأو ج البدطاني وغير ذلك من کلام مثاخہم ٤‏ حسّی اطللعت على کنه 
مقاصدم العامة . .. فظمر لي أن أخ ص خو اصلهم ما لا يكن الوصول اليه بالتعتم 
بل بالذوق والال وتبدثل الصفات. .. فعامت بقيتاً أنهم أرباب الال لا أمحاب 
الاقوال» وأن“ ES‏ ال مالا سیل 
اله به الماع والتعلم بل بالذوی والسلوڭ' » 


)۱( المنقذ من الضلال» ص ٠٠١-۳٤‏ . 


فاراد أنزال التدراس وساو طريق الصو فة » وصارت سو ات الدنيا 
تتحاذ به بسلاساما ای امام ومنادي الإعان ينادي : «الرحبل ! الرحنل a!‏ وظل" 
ددرتا من س ار از ھا وی ا ۹/۵ ۰م ومر “ بأزمة عنفة 
وصفہا بقوله : « وف هذا الشهر جاوز الأمر حد الاختمار الى الاضطرار؛ اد 
أةفل الله على أسافي حتى اعتقل عن التدريس... فكان لا بنط بكالة واحدة» 
ولا استطعما التة» حتى أورثت هذه العقلة في اللسان حزنا في القلب »> رطللت 
معه قو المضم ومر اءة الطعام والشراب» فكان لا ينساغ لي ثريد؛ ولا قنبضم لي 
لقہة»› وتعد ی الى ضعف القو ى حتّى فطع الأطباء طمعيم من الاج فالا ۽ 
« هذا أمر زل بالقلب» ومنه سرى الى المزا ج» فلا سبيل اليه بالعلاج» إلا" أ 
يترو ح السر عن الم المي . 

مم لا أحسست” بعجز ي“ و سقط بالكلسَسة اختباري» التجأت الى الله تعالى التحاء 
الضطر الذي لا حية له . فاجابني . . . وسيل على قلبي الإعراض عن الاه 
والمال والاولاد والاصحاب » وأظهرت عزم اخروج الى ممكة وأا ادير في 
نفسي سفر الشام ' 

فارق الغزالي بغداد سنة ٠۸۸‏ ۵»> ثم دخل الشام وآقام به قريباً من سنتين 

لا سغل له إلا العزلة واللوة والرباضة والجاهدة› کن ا في مسجد 
دمشق » يصعد متارة المسجد طول النبار ويغلتى باما على نفسه . 

ثم انتقل من الشام الى بيت المقدس » يدخل كل" يوم الصخرة ويغلق بابما 

ثم تحر" كت فه داعة فريضة الے'؛ فسار الى المحاز . 

م حد يته اهم ودعو ات الاطفال الى الوطن فعاوده بعد أن کان أبعد الناس 

بن الرجوع اله . لکن" إفامته فی طوس › بين عباله ٤‏ کانت أيضاً حاة خلوة 


(۱( المر جع ذاته »> ص ۳٦‏ س ۳۷ . 


الغزالي ۲۱ 


وتصفة القاى ب لذ کر ¢ ؛ وکانت حو أادث اازمان ¢ ومہسات العال ¢ وضرورات 
المعاش تع a‏ اد » وشوش صفوة الوة . 


دامت هذه الالة عشر سنوات آلف فما الغزالي اسر كته > وخاصة 
7 احباء علوم الدن » . وفي سنه 0۹٩‏ ه» خرج الغزالي من‌عز لته وقصد نسابور)» 
حسث زاول التدرس ف زظامستہاء› وکان السب ف عو دڌه الى التدردس ف نیسابور 
بعد آن کان فد عرض عنه في بغداد› لغ سني ات خات » أن السلطان أءره 
ر ازام بالنہوض الى نيسابور . . . و هذا الوزام بلغ حا کاد ينتېي٤‏ لو 
أصر" الغزالي على اللاف » الى حد" الوحشة 


اما السلطان الذي یذ کره الغزالي فهو عمد اځو ب رکياروق الذي تو" لی 
e+‏ سنة |۵٩۸‏ ٤۱۱۰م‏ . ولعل" العامل على عودة الغزالي الى النظامئة كارت 
الوزر فخر ا ملك › ابن نظام الملك الذي كان قد عينه في بغداد ؛ وقد غادرها 
الغزالي في السنة عرنما التي توفي فا ہر کار وق . لاال زالي الى العزلة عشر سنوات»› 
وهي السنوات العشر الي حكر فیپا پو کباروق» فېل بین الدثین من علاقة ٩‏ 


مما يكن من أمر» لم تطل إقامة الغزالي بنيسابور أكثر من سنتين» ترك 
بعدها التدريس واعتزل فيطو س» علىإثر مصرع فخر اللك سنة ٠۰۰‏ ه| ٠٠١١‏ م. 
وهناك» في مقط رأسه» اتخذ مدرسة للفقماء بالقرب من داره )ا اتخذ خانقاه 
للصوفة . وكانت وفاته بطوس منة 30۰0| %1111“ وله من العمر أدبع 
و مسون سنه . 

م _ مۇلفاتە : 

الغرالي من أغزر مفكثري الإسلام مادّة ومن أطوهم نفَساً في التأليف . 
وفتل إنه قد أحصيت كتبه ووزّعت على عمره» لكل بوم منه أربعة كر اريس 
وما لا ریب فه أن“ كثيراً من المنلات متت على ازال دت لبت اب 
دون ان تکون له . وحن في سباق ذ كرا لاسر مؤلفاته» نجاول ترتيما ترقيبا 
زمنياًء والاشارة الى موضوعاتما بأحرف هجايّة : المنطق ( ن ) ؛ تاريخ الفلسفة 


الفلسفة العربة )٠١(‏ 


Y4‏ الفلسفة العربىة في الشرق 


(ف )؛ الكلام (ك) ؛ الفقه ( ى ) ؛ المواعظ ( و )؛ التصو “ف ( ص )؛ التفير 
(ف ) ؛ الاخلاق (خ ) ؛ الآداب ( د)؛ ترحة حباته (ح)' . 

ان ٤۷۸‏ ۵ و (٨۷‏ ھ٤‏ في کف نظام الك وفي نظامة غداد : 

ابيط والوسيط والوجيز (ق) . 

۷ - مقاصد الفلاسفة ( ف ) , 

AR‏ مهافت الفلاسفة ( ك ( وك النظر ومعبار العم وميزان العمل (ن). 

المستظمر ي وححة المجی (ك) 

۹ - فی دمشق : الا فتصادیی الا عتقاد و قو أعدالعةا دو الرسالةالقدستة (ك). 

بین ٠٩۰‏ و ٤٩٩‏ - في الشام والقدس والجاز وطوس» أ کب" على تالف 

بن ٤٩٥‏ و۹۸ جواهر القرآن و كتاب الاربعبن (خ) »> وکیمیاء 

السعادة (ص)» والدرة الفاخرة . 

۷ - القسطاس المستقم (م)“ وفبصل التفر فة بين الاسلام والزندفة (ك). 

۰ - وهو يعم في نيسابور : ابيا الولد (ص)؛ والمنقذ من الضلال (ح) . 

٠ه‏ - المستصفى من أصول الفقه ( ق) . 

۴-ه٠ءه‏ - أي إعد عزلته الاخيرة بطوس : مشكاة الانوار (ص) . 

وللغزالي مؤلفات كثيرة أخرى اعتمدناها في دراستنا دون أن نئيت تاريخ 
تأليفہاء و كاسما قعو د الى ما بعد سنة ٠4۸4‏ أسبرها : الادب في الدين» والقواعد 
العشرة› والرسالة الوعظة » ورسالة الطيرء والرسالة اللدنىة› و منماجالعار فين (ص)؛ 

)١(‏ اعتمدنا في ترتيب كتب الغزالي ترتيباً زمنباً على الاشارات التي وجدناها في كتبه» وعلى 
دراسة لم تنشر بمد؛ لاب بويج اليسوعي تفضل الاب هاري فلیش بوضمہا بین ایدینا , 


Y4 الغزالي‎ 


وروضة الطالين (ص)» والدر“ة الفاخرة» وعجائب الخلوقات واسرار الكائنات 
المعروف بالحكمة ني خلوقات الله . 


۽ حباته الفكربة والروحبة : 
أ - تعطلشه الى المعرفة : 


أو“ّل ما بسترعي انتباهنا في سيرة الغزالي ذلك التعطلش الى جميع أنواع 
المعرفة» وطلب الوصول الى البقين في كل" أمر والوقوف على حقيقة الاسياء . 
ق كتاب «المنقذ من الضلال » الذي ألفه في خر حماته : کک 

عنفو ان شابي» منذ راهقت الباوغ قبل باوغ العشر ين الى الآن» وقد أناف اسن 
على المسين» أقتحم ئة هذا البحر العميق . . . E ME‏ 
کل" مشک › وا کل را ر ا ج دة كل" فرفة » واستكشف 
أسرار کل“ مذهب وطائفة» لأمز بين كل مق ومسمطل»› و 
إلا وا أن أطتلع على بطاتته» ولا ظاهرباً إلا وران 

خاصل اوه ولا غلتفا إلا" وأقصد الوقوف على کنه فلسفته» ولا 
E‏ واجتهد في الاطتلاع على غابة كلامه وعادلته» ولا ا ال“ 
وأحرص غلى العثور على سر“ صفوته» ولا متعبّدا الا وأترصد ما برجع الله 
حا صل عبادته» ولا زنديقاً معطلا الا“ وأتجستسوراءه التنبه لاساب جرأته في 
تعطىله وزندقته' » . 


ولا رد" لرحل هذا دآبه» ان بقل على کل" ڈ شيء بعين 
التعطش الى درك حقائى الامور كان فه غربزة hi;‏ فلاحظ او“ل ما 
ان كثراً من معتقدات الانسان تأتبه عن طريتى التقليد إذ رأى : e‏ 
النصارى لا يكون لمم نشوء إلا“ على التنصر» وصبيان الود لا نشوء هم الا 
على التهو“د» وصان المسامين لا نشوء فم الا على الإسلام وع اخدیث 


. ٩ انق ص‎ (١( 


44م لفلسفة العرببة في الشرق 


لوی عن اسول ت ال د کل“ مولود یولد على الفطرة» فأبواه ہو “دانه 


: وينصرانه و میحسانه . 


أمًا الفطر ة الأصلسة فهي انتي بع رفا في اول « ميزان العمل » بانما الالة الى 
کون فا الانےا ان ڪر ا عن العقاند الورائة والآراء التلقنة الةو هة . ا 
التقليد فهو ما بأخذه الانسان عن الوالدين والاساتذة» ويقمل به دون أن بعرضه 
على عك" عقله ونظره» وهو للعوام وال جاهير› لا يلبق باخاصة وطامة العم الذن 
عليمم بالنظر والاستدلال والبحث المر” والاستقلال الفكري» لذاك نراه بقول 
في خر ) ميزان العمل ٩‏ : 


خذ ما تراه ودع يا معت به فيطلعة الس ما يغنىك عن ز حل 


وقول ف المقلند: «وشرط المقلد أن اسککت و اکٹ عنه لاله واصر 
على ملوك طرق اجاج ؛ ولو کان أهلا له» اکان مسفشعاً ل تابعاً» وإماماً لا 
EE‏ 

إدن هناك الفطرة؛ وهناك التقلىد ؛ واعل“ م ما نوصل اله الغزالي ف هذه 
3 ارحلة من مراحل حاته الفكر بة أخصة هر انعتاقه من روابط التقلد والتقالىد 
الموروثة العارضة بتقلہد الوالد رن والأستاذ ن“ لاه رای ان“ ایثار تقلىد على تة 
وهم وحمتق» وضلال وجري وراح اول , «التميز بين هذه التقلىدات› وا 
تلقىنات »> وسعى الى معر فة حقىقة حقبقة العلي ماهي . وهو هنا قول : « فظېر لي ان“ 
العم البقيني هو الذي بنکشف فيه امعاوم انکشافاً لا پبقی معه ریب» ولا بقاربه 
إمكان الغامل والومم» بل يصح مارا للقن مقارنة لو تحدّى باظپار بطلانه 
مثلا من بقلب الجر ذهب والعصا عباناًء لإ يورت ذلك شكاً وإنكاراً». 
ويضف : «فإفي إن عامت أن العشرة أكثر م ن الثلاثة »> فلو قال لي قائ : 
رلا بل الثلاثة ا كثر بدلنل اني اقلب هذه العصا | ثعاناً وفلما» وساهدت ذلك منه› 


)۱( فيصل التفرقة في « الجواهر أاغو الي »؛» ص ۷۹ . 


to الغزالي‎ 


أشك“ اانه ف معر فی٤‏ و حصل ي مز و الا“ ا من كفل فدرته 
عله . فما الشك" فيا علمته» فلا ١!‏ » . 


هذا الغزالي المتعطتش الى المعرفة البقمنئة بسحث في علومه كلاء فجد نفسه 
« عاطلا من عل موصوف ذه الصفة إلا“ في السات والضروريًات » فيعر ضا 
على عك" النقد لمتىقن‌هل ثقته با محسو سات وأمانه من الغلط فيالضروريّات لا غدر 
فےھ ولا غاللة له٤‏ ورنْظر هل مکنه أن شکك سه فا : 


ولندع الغزالي يقص عابنا مراحل هذه الازمة العقلية التي مر بها : 
بي طول التشكىك الى ان لم تمع نقسي بتسلم الامان في الحسو سات اشا 
يتسع الشك فما ويقول : من ابن الثقة باحسو سات واقواها حاسّة البصر» وهي 
انك تنظر الى الظل" فتراه واقفاً غير متحر"ك و بنفي ار كة» ثم بالتجربة 
والمشاهدة» بعد ساعة» تعرف آنه محر ل وانه م يتحر" لك دفعة عة ٤‏ بل على 
ات در در حى e‏ حالة وقوف . وتنظر الى الكو كب فتراه 

1 برا في مة دار دینار» م ثم الأدالة أهندسة تدل" على نه اکر من الا 
ر بداو اسا م الحوسات جك ف فا حاکم المس“ بأحكام» ونکذ به 
حا العقل وو زه تکذاً ل سدتل الى مدافعته . فقلت : فد بطلت النقة 
باحسو سات فلعله لا ثقة إلا" بالعقلسًات الى هي من الأو“لبّات كةو لنا : العشرة 
اكثر من اثلائة» والنفي والإثبات لا مجتبعان في الشىء الواحد» والشيء الواحد 
لا بکون حادثاً قدیاً» موجوداً معدوماً» واجباً عالاً . فقالت الحسوسات : 
م تأمن ان تكو ن ثقتك بالعقليًات كئقتك باحسوسات» وقد كنت واثقاً بي» 
فجاء حا £ العقل فكد بني“ ولولا حا العقل لكنت تستمر" على قصديقي ٩‏ فلعل 
وراء إدراك العقل حاكماً آخر» إذا نلّى» ا العقل فی حکمه» کا تجاسشی 
العقل فك ذب اجس ف حکیه . وعدم تجا لى ذلك الادراك لا يدل ع 
استحالنه . فتو فقت النفس فی جو اب ذلك قللا٤‏ را اسک ھا ا وقاات 

أما تراك تعتقد في النوم اا وتتخّل او الا وتعتقد لها اتا وار 


. ٠١ المقذء ص‎ )١( 


41 الفلسفة العر بة في الشرق 


ولا تشك" في تلك اطالة فم سا م تستيقظ فتعل انه ۾ یکر ن بع متخبّلاتك 
ومعتقداتك أصل وطا تل ٩‏ فم تمن ان کون جمیع ما تعتقده في بقظتك»› بحس" 
او عقل » هو حت بالاضافة الى حالتك الى انت فا لکن عکن ان تطر أ ءلىك 
J i E‏ بتك نة طك آل منامك» رکون بقظتك نوماً 
بالنسبة الما ? فإذا وردت تلك الطالة» تقلنت yT‏ توھمت بعقلك خالات 
لا حاصل ها . ولعل” تلك الطالة ما هلرو فة آنا حالتہم» اذ بز مورف 
انهم يشاهدون في | حواھ م“ الي هم٤٠‏ اراق انفسمم وغابوا عن حو ا لم٤‏ 
اعرالا لا توافتی هذه المعقو لات . ولعل" تلك الالة هي الموت› اذ قال رسو ل اله 
صلى اله عليه وسل : «الناس نيام فإذا ماتوا انتيهوا» . فعل“ الياة الدنيا فوم 
بالاضافة الى الآخرة» فإذا مات ظمرت له الاشاء على خلاف ما يشاهده الآن'» . 

ب .. الشك : 

هكذا مر" الغزالي بأزمات نفسيّة وعقليّة ودينيّة عنيفة» وراح بشك' في كل“ 
شيء . سك في الدبن ففقد إمانة به ا شد هو بذلك عند كلامه في فئة من الناس 
لم تنفتح أمامهم طرق المعاني الروحانية في القرآن حبن يقول : « تشو ”ست علييم 
الظو اهر» وانقدحت عندم اعتراضات علما» وتخايل همم ما يناقضاء فيطل اصل 
اعنقادم في الدين» وأورثيم ذلك جو ةا باطناً في الشر والنشرء والثة والئار› 
والرجوع الى الله تعالى بعد الموت» وأظر وها في سرائرم» وانحل" عنم ام 
التقوى ... واسنا نستبعد ذاك» فلقد تعشرنا في ذال هذه الضلالات مدة لشؤم 
أقر ان السوء وصحبتهم" » 


وقد ذ کر هذا الشك في « المنقذ من الضلال » حين قال : «وفد كان التعطش 
الى درك حقائى الامور دأبي وديدني» من اول اري وريعان عمري» غرزة 
وفطرة ة من اله وٴضعتا في جلي › لا باختباري وحبلتي» حى تى نحت عي رابطة 


۰. ۹۲-۹ المر جع ذاته» ص‎ )١( 
. ٤١-٤٤ جواهر القرآن» ص‎ )۲( 


الغرالي ۲4۷ 


التقليد» وانكسرت عل" العقائد المو روثة على قرب عهد سن" الصا" » 


وك" في المحسيًات والعقلبًات ك) رأينا . وراح بتخبّط في هذا الشك" وببحث 
عن علاج فلم يتير له ذلك إذ لم كن دفع الشك" « إلا“ بدليل» وم يكن نصب 
دلل الا" من ت ركيب العلوم الأوَلّة ؛ فإذا م تكن مسلتة لم يكن تر كيب 
دلیل» . لکن" هذه الال لم تدم اکثر من شرن حتی « فى اله تعالى ذلك 
المرض» وعادت النفس الى الصية والاعتدال ورحجعت الضروردًات العقلسة 
مقبولة موثوقاً بها على أمن ويقين» ولم يكن ذلك بنظم دليل وتر كيب كلام؛ 
بل بور قذفه الله تعالى في الصدر› وذلك النور هو مفتاح اكثر المعارف" » . 


ح - اخلاص الغزالي : 


هنا لا مكننا الا“ أن نتساءل : « هل كان الغزالي تخلصاً في سرده قصة كته 
وځروحه مه٤‏ وهل كل“ ما جاء في « المنقذ من الضلال » موافق للحقىقة ? » 


من بتعسق في مطالعة مؤ لفات الغزالي لا بستطبع الا“ ان ينحني أمام مجته 
الصادفة وإعانه العسق . ولكن كيف نفّر المتناقضات الصر عة التي تبدو لنا في 
ا منقذ ? 

م یکن شك" الغزالي شكاً منہحناً كشك" ديكارت مثلاء لان" الغزالي شك 
فی کل" شيء» أما دیکارت فإنه فوض الشاك“ في کل" شيء . وف نری دیکارت 
دي الىحقبقة لا دسعه الك فماء وهي حقبقة وجوده» لأنّه «يفكتر» ولان 
التفكير لا يكون لغر موجود» ویعید بنبان معارفه كلا على هذه الققة 
البديهة التي لم بنسرب الشك“ الماء نرى الغزالي تخرج من كه بعون من 
اخارج» أي بذلك النور الذي فذفه الله في صدره» لا بنظم ديل وترتيب برهان ! 


ولکن ما معی هوله: «فإن الاو لات لست مطلورة» فانما حاضرة والاضر؛ 


. ٩ المقذ» ص‎ (١( 
٠١ المرجع ذاته» ص‎ (۲) 


۸ الفاسفة العر بة ف الشرق 


ذا طلاب» فقد واختفى ?» الى زا دل على ان الاو"لتات لا نشك فما 
ولا یطلب دلیل علا ? 


أ النور الذي فذفه اله ف صدرہ فو هة من اه ا حصل علا إلا“ من 
صفت مر آة قلبه » ا بقول الغزالي في إحياء عاوم الدين» أي من سار على طريق 
الصو فة . لکن هذه الط ربق «ا انا تم د و مل » وان حاصل العم « فطع 
عقىات النقفس والتنزٌه عن أخلاقا المذمومة تما اة 2 حتی بتو صل ا ای 
تخلة القلى من غار اله تھالٰی و لته بذ کر اله . » . فكىف ذف اله ذا النور 
في صدر رجل کان ما بزال بعبداً عن الامان» متاع الدنيا وجاهما › 
e‏ ف ذال الذلالات e‏ يقو ل ف « حو اهر القرآن » حسٹ يضف : 


ت 


( حتی أيعد نا الله عن هفو انما ووقانا من ورطاتما" » 


هنا علينا أن نفر “ق بين مر حلتبن من مراحل تفكير الغزالي . ففي المرحلة 
الاولى يبدو ننا الغزالي الشاب» المعلتّم في بغداد» يلتف“ حوله ثلاث مثة مذ › 
وتشمله رعابة المحكتام» وتتحه‌المه أنظار العماء والفقاء» من حو د لا هو اله من 

مر ة٤‏ ومعجب ها هو عليه من ا . رى اختلاف الاديان وتضارب 
المذاهب» وتعد"د الال والنحل» وکل“ يدعي ال واب في ما بعتقد٬‏ فيقول مع 
أبي العلاء المعر “ى ي : « با لبت سعر ي ما الصحرح ? » 


وفي المرحلة الثانية نرى المتصو"ف الناضج امعم في نيسابور» يعود بالذاكرة 
ای عېد سکه) ومحاول تعلىل اخروج مه٤‏ ف عله على ضوء اعتقا ده الحاضر 


وحالته النفسة المطمئنة الى الابمان» لا على حققته التارخة . فعلمنا نحن» أن 
حاول معر فة هذه أالقرقة التار رة وفېمما 


سك الغزالي في بغداد» ولم عكنه وظيفته الرسمية وصفته « كإمام » من 


)١(‏ النقذء ص ۷م 
(۲) جواهر الق ر آنء؛ ص ٤٤‏ : 


الغزالي ۲۹ 
أن محاهر بشكّه» فاحتفظ به لنفسه» وظل“ بعلم غيره الكلام الاشعري والفقه 
الشافعي› ويؤلف فها. 

وخرج من الذك“» لان فکره الاقف وذکاءه الاد» و توطشه ای المعر فة 
السقمنئة› کل ذلك لم مکنه من القاء طو لا في هذه الالء فل تدم ڪر من 


- 


سرن ۰ 

ولا عاد» في نيسابور؛ الی ذد کری سشکه القدے > عرض هذا الشك وعلله کا 
عرف حكايته عن السوفسطائين» و نقدها حين قال : و إن السوفسطائية أنكروا 
الضرورنات وخالفوا فا٤‏ وزعوا أا خالات لا أصل اء واستد لوا عله بان“ 
اظہر هاا حو سات» ولا ثقة بقطع الا نسان يسه > فعا ساد انانا و كله قو 
افطع عضو ره وکلامه» فېو خطا؛ فلعله بړاه في‌المنام؛ فک من‌منام راه الانسان 
OT‏ مع نفسه في تحققه 2 بنته على الفور فتمان انه لا وجود 
له" » 

اسا ذلك النور الذي قذفه الله في صدره» فقد عر عنه في كتاب إحباء العام 
بقوله نقلا عن ار ن اد اقا بي الذي حد العقل بقو له u‏ 
في القلب » . 

فم بات الغزالي في «المنقذ من الضلال» اشيء من عنده» بل حاول») بعد 
تصوُفه و نضحه»› ان يفسر ظاهر ة حدلت له فی عېد صاه» فقذف في الماضي معارفه 
ا لحاضرة» ورأى هذا الماضي على ضوء الحاضر . 

وا سفي الغزالي من مرض الشك» بفضل الله وسعة جوده» أ كب على 
المذاهب بتفخّصا وانحصرت عنده اصناف الطالين في أربع فرق : 


. المتنكلمن : وم يد“عون آم أهل الرأي والنظر‎ ١ 


۲ - الماطبّة : وهم زعو ن أنہم أصحاب الت E‏ 
س الإمام المعصو م 


. ۲١ المستظبري؛ ص‎ )١( 


-- الفلاسفة : وم يعون آم اهل الي ارعان 
۽ - الصوفبّة : وهم يد“عون أنهم خواص المحضرة وأهل المشاهدة والمكاشفة 


ونحن نعحب كيف أن“ الغزالي حصر أصناف الطالبين في هذه الفرق الاربع 
دون سواهاء واعتقد بان“ الق“ لا خلاو من أن کون فى جانب واحدة منہا . 
فكيف يكر » قبل البحث والاطلاع» إمكان وجود هذا الى في أحد الادبان 
المعر وفة» او في احدى الفرق العديدة المنتشرة حول انتشارً واسعاً . 


ومهايكن من أبر» فيعد دراسة هذه المذاهب كلما رأى ان طربقة الصو فة 
غا قم بعل وعل . أما العلر فقد حصله عن أنه المشابخ؛ وأمًا العمل“ فحاصله 
د قطع عقبات النفس» والتنزأه عن أخلاقما الم مومة وعفانما الييثة» حتى يتو صل 
الى تخلية القلب من غير الله تعالى» وتحلمته یذ کر اله » ولا کون ذاك ا 
بل بالذوق والال وتىد“ل الصفات .. . وقطع علاقة ة القلب عن الدنياء بالتحافي عن 
دار الغرور» والانارة الى دار اللود» ...ولك لايع إلا بالإعراض عن الاه 
N TN‏ 


وهنا بقارن الغزالي بين ما هو علبه» وشر وط الصول على سعادة الآتخرة» فيرى 
بوناً ساسعاً بین الاءر بن» لانّه ما بزال منغسماً في العلائى » وأن” أعاله» « و أحسنما 
التدرس والتعلم > غير خالصة لو حه اله تعالى“ بل اعا و عر ”ڪا طلب الاه 
وانتشار الصيت ٠»‏ فتيقن أنه « على فا جرف هار ٠»‏ وأنله قد أسفى على 
النار إن لم بشتغل بتلافي الاحوال . 


وهنا مر" الغزالي بأزمة نفسبّة حادّة أقوى وأعنف من الي مر با يام 
بترد د ( س تحاذب سوا ت الدنا ودواعي الآخرة؛ قربا من ستة 
شیر اوا رحب سنة مان وعانن وأربع مئة . وقد اُورئته هده لازا 


TT 


, الاقذه ص هج‎ )١( 


الغرالي ۲0۱ 


وكان قد حصل مع الغزالي من العاوم التي مارسماء» والمسالك التي سلکما في 
التفلتدش عن صنفي العاو م اشر عة والعقلّة» إمان يقبي“ باه تعالى وبالنبو”ة وباليو م 
الآ خر . فالتا الى الله فأجابه « الذي بحيب المضطر” اذا دعاه »> وسيل على قلبه 
الاعراض عن‌الاه والمال والاولاد والاصحاب. وأظر عزم اروج الى مكة) 
وهو يدر في نفسه سفر الشام » ا أن a‏ وحلة الاصحاب ب على عز مه 
في المقام بالشأم » . ودخل هذه الدبار ک) رأينا وأقام فا فت من سنتن لا سل 
له إلا" العزلة واللوة والرباضة والجحاهدة . وقد دامت عزلته بين الشام و بيت المقدس 
وة والمدنة :وطوس عر سنن انکشفت له ق ائناما « أمور لا عكن 
إحصاؤها واستقصازها . وقد عم بقناً « أن“ الصوفبة ه السالكون اطرنق, ن 
ال اة وان سم أحسن السير» وطر يقتم أصو ب الطر ق» وأخلاقہم 
اذ کی الاخلاق . بل لو جلمع عقل العقلاءء وحكہة المکائ وعم الو أقفين فن على 

أسرار الشرع من العلاء» لبغيّر وا شيثاً من سرهم وأخلاقهم» ويبد لوه ؟ ما هو خير 
منه› جد وا اله سدسلا . فان حع ح رکانمم وسکناتېم في ظاهر م E‏ 
من نور مشكاة اللو “ة» ولس وراء نور النبوة على وحه الارض 3 تُستضاء به'». 

@ س قوف : 

هل نستطيع ان نستي الغز الي صوفًا ? 

قد اتک ر بعصم داك عله » مم أو المطا البقري « ویرهانه على ذلك إفرار 
الغز الي ف «المنقذ من الضلال» ر رازه ظل" « حب الأرلاد والال وحن الى الوطن 
و مخشى الساطان؛ حبن اخلوة ودعدها»» فالغنزالي إدن م ختل خلو 3 صححة وعز له 
صافة صادةة . ويقول ابو العطا البقري : 

« إن" الخلوة والعزلة لم تفد الغزألي شرا ما» لا في روحه وتفکیره» ولا في 
وساله وغااته» ولا فى عله ورقىنه› ولا فی سکه واطہنازه 


(۱( المر جع ذاته» ص ٠۸‏ . 
)۲( اعترافات الغز الي» ص ۰ وما بمدها , 


YoY‏ الفاسفة العر بسة ف الشرق 


او بعبارة ادق : کانت خلوته وعزلتە› کا تقد م » افتراضة فحسب . 


نعم : هو ترك التدريس حقناًء» فر“ من بغداد بلا تزاع» اعتزل بالثام حقبقة» 
اختلى بصخرة بدت المقدس» وأغلق على نفسه منارة دمشق بتكل ا کی 


ولکن : و کان ذلك کل علا مادا عضا 1 بشع من روحه»› ول ينق 


من فلىه)› ولم يدفع اله بوحي هن ميره» وإمام من سه١‏ ۰ 


ما لا ریب فه ان مض البراهين الى أو ردها النقري فة حقىقة» لكنما غير 
كافية لتبربر النتائج التي توصل الما . ونحن إذ نعالج المو ضوع نستند الى مر جعبن 
ائنين» أو" ه) سيرة الغزالي» والثاني قصانيفه الصوفة . 


ام سیرقه» فتقسم الى سطرین؛ قبل خر وجه من بغداد وبعده . وقد کات 
في الشطر الاوّل من حاته منغمسا في العلاتتق يطلب الاه وانتشار الصت»› 
وتتحاذبه سېوات الدنیا ودواعي التخرة؛ اما ف الشطر الثاني فكان صوفًا 
يئر العزلة» ولم يعد الى التدراس إلا“ بأمر من الساطان؛ فامتثل لأر » ورجع 
الىنشر العلر > للكنة فياطقيقة ر برجع» لان الرجوع عود الى ما كان» وهو فشر 
ذلك بقوله : « و كنت ف ذلك الزمان أنشر العم الذي به بکتسب الاه» وأدعو 
البه بقولي وعلي» وکان ذلك قصدي وني . وأمًا الآن؛ فادعو الى العلرم الذي 


يە ترائ اطاه» وبعرف ره سقو ط رتة الاه: ها هو الان نسي وفصدي وامنىی"». 


والغزالي مع ذلك لم بطل الإقامة بنوسابور فتر کہا راجعاً الى طوس ك رأينا. 
وقد حص ميرر التأثير الذي تر كه الغزالي في نفس بعض الذي عرفوه إثر رجو عه 
من نيسابور على الوجه التالي : «... ومع كل ما كنت أعرفه من خشونة في 
معاملة الناس ومن احتقاره الآخرين... فاننی اقتنعت بانه عاد مطېر ا من هذه 
العيوب» وأصبح على نقيض ما كان عليه من قبل . وافد ظننت في أو“ل الامر 


. ٠۳۴۸ المرجع ذاته» ص‎ )١( 
. ٤4 المنقذ» ص‎ (۲) 


Yor الغزالي‎ 


أنه يلف“ نفسه بثياب الرياءء ولكنني تحققت بعد البحث أن الضد” هو الصواب 


وأن" الرجل قد صح" بعد جنون'» . 


واذا القنا نظرة على الكتب التى ألفما الغزالي في الشطر الثاني من حباته» 
« کاحاء عاو م الان » و « جواهر القرآن » و« کتاب الاريعن » و «الرسالة 
اللدنىة )9 « کیمباء العا دة 3 ر مشه الأنوار E‏ مكاسفة القلوب» وغبرها» 
رى أن أ كثرها يبحث في التصوف» وأن“ مجتما هجة إنسان مؤمن ما بقو ل٤‏ علص 
اانه . 

فلا شك“ إذن فى أن الازمة النفسثة الى مر" بها الغزالي في بغداد» كانت نهابة 
مر حلة من مراحل حباته ويدارة مر حلة حدیدة؛ کان ا ف تاریخ الفكر الاسلامي 
أثر عمتى » لانشما جعلت اللتصو ف وللحاة الر وحبّة الباطنة في الاسلام» علا“ واسعا 
الى جنب الفقه المتمستك بالرف والكلام المستند الى معطبات العقل» بل لانم 
حاتت حل الفةه والكلام» علمین آ خر بن » أعلى منه) مقاماء وأنفذ منھ| الى الى“ 
ما عم المعاملة وعم المكاشفة . 


لقد لاحظ الغزالي أن « الفكر الدينى في عده قد غمره الدل الفقهي ودقاق 
الكلامسين الملتو رة » ورأی اخطر حدقا بالدن « غا في عنصرين من عناصر 
النشاط في العلوم الشرعبة» كانا في نظره من ألد أعداء الديانة القلسة النفسة »> 
وها : الدقائى الدلنة فى العقائد » والتعريفات الممتوبة في الفقه > وها ا عبر 
ساحة العلوم الديذة؛ وفو ص صرح الروح الدينئة العامة" » . قہب يدافع عن 
الدين» وحاول ان يجعل منه غذاء للنفو س» وذلك بتنمية الشعور الديني « كتجر بة 
داتىة فلسسة ن المرء وتفه وذلك بدلا من العنارة بالطر انی المدلنة والكلامة 
اللخاصة باهل الفقه والعقائد» . 


وکان التو “ف ف عز لته عن دودح الاسلام؛ وف تزعته العدمة» لستدعي 


)۱( مقدمة ارا الولاء طبعة لاتور»؛ ص يب . 
(۲( غولدزر › المقبدة والشريعة في الاسلام؛ ص ٠١١۸‏ . 


Yok‏ الفاسفة العر برة ف الشرق 


صواعق حماة الاسلام التي وسخطم ؛ فجاء الغزالي بمحاولة ترمي الى إدخال 
التصر “ف في صلب الاسلام السنلي' ؛ وقد اندمج في سالك الصو فتن وعاش 
عيشتمم ٤‏ لكنه م بتو رط فبا تورّطوا فيه من القو ل بالاول ووحدة الوجود»؛ ولم 
بخرج؛ في كتاب من كتبه الصوفئة؛ عن جادة السثّة . فصعب والاة هذه 
ان نسي الغزالي «صوفتاً» . ولعل ا ا ی ن 
« بالذ اة » ( us‏ صءاvاا‏ زا( › لأن نوع المعر فة الي توصل الا هي معرفة 
ذوفئة باطنة» م تكن وليدة العقل النظر ي» ولا ولدة البرهان الكلاني › بل 
تتفجّر في القلب كينبوع مماء صاف ؛ وستأني على وصفما عند عرضنا لنظر رة 
ا لمعرفة عند الغزالي . 

وقد حالف الغزالي ايضاً بعض الصو فبّة الذين جحدوا الرسو م الدينية» وجعل 
من هذه الرسوم فرضاً واجاً لا ود“ من تأديته لبلوغ الكال ؛ ولاست تأدرة هذه 
الرسوم بالمظاهر الخارجئة بل « بفېم دقالی معا نما الفة»› في معاني الخشوع 
العادة بذ كره ه٠‏ في فن الفقه » . 


ت الطمارة نظافة البدن « بإفاضة الماء وإلقاله و تخر بب الباطن وإبقانه 
ا والأقذار» بل لاطبارة أربع مر اتب : تطبر الظاهر عن الاحداث 
وعن الاخباث والفضلات ؛ وتطمير الجوارح عن ارام والآ ثم ؛ وتطمير القلب 

عن الاخلاق المذمومة والرذائل المبقوتة ؛ وتطمير الم" عمّا سوى الله" » 

و لست الصلاة تحر يك اللسان بالكلام» ولسم بال ر كوع والقیام؛ بل بفم المعاني» 
وتصقمل القلب وتحديد O‏ . وما أبعد 
هذا عن رأی ي الفقماء « فانم لا يتصر"فون في الباطن ولا د دشقون عن القلوب» بل 
بسنو ن ظاهر احکام الدين على ظاهر اعمال الو ارے؟ € 


. ٠٤۸ راجع ما قلناه في الجزء الاول من هذا الكتاب؛ ص‎ (( 
J. Obermann. Der philosophische und religioese Subjektivismus Ghazãlis. ( ) 
Vienne, 1921. 


(۳) احياء علوم الدن» الجزه الاول؛ ص ٠٠١١‏ 
(٤)‏ المرجع ذاته» ص ‘Nit‏ 


الغز الي Yoo‏ 


إن هذا النظر إلى العبادة» هو الذي جعل الغزالي « حي علوم الدين » حتى قيل 
فه : « كاد الإ حاء ان کون فر آنا » . 


فل الغزالی 
الغزالى شخصة فو َة جذ“ ابة» شمل نشاطه حقولاً سى وجال في جميعما جو لات 
موفقة. o‏ ما دسارعي انتہاهنا عند مطالعة آثاره» نقافته ألو اسعة»› ومعارفه 
الغزبرة ومسل الى الباة الروحبة الباطنةء حباة التَأمّل والذوق والتقوى» ومعر فته 
الدقىقة معارح النفس الانسانّة وحناياها. وقد بين المستشرق الكبير ميكال آسين 
بلاسوس ما في مؤلفات الغزالي من درر نفيسة أديئة وفكريّة وخلقة 


وروحىة . 


ل يكن الغزالي فيلسوفاً بالمعنى المعروف ذه الكهة» لانه حارب الفلفة 
ونيذهاء بل هو في الدرجة الأولى د حي عاو م الدن » . وكان مر جعه الاو "ل 
والآخر في مؤلفاته» القرآن والحديث؛ يعمل في فهمه) فكر ه الثاقب» و كثيراً 
ما بفہمها على ضوء مثالة الافلاطونة الديثة التي عرفما من خلال « كتاب 
الربويسة »» وعلى ضوء الفلسفة البو نانية التي عرفا مباشرة عن طربق الترحمات› 
وبطريقة غير مناشرة» من مؤلفات الفلاسفة الذين تقد“موه . وكثيرآ ما تأثر 
باقو ال التوراة والإنجيل ورسائل القدىس بواس» وآوردها بجر فہاء ک) تأثر ببعض 
آباء الكنيسة المسيحبّة الشرفبة» وعن طر يقم بتعالم القديس أوغسطينوس»› کا 
بظہر ذلك من كتاب مرغرت مث" : الغزالي المتصو "فا . لكنه مع كل ذلك» 
ظل“ في حميع مؤلفاته ضمن نطاق اة والإسلام» ولم تكن هذه العناصر التي 
استقاها من خارج الاسلام « إلا“ وسائل غايتما إحياء الدين الاسلامي الصافي» 
وصور نبّرة تعن طر يق النفس الى اه" » . وفد قال ونسنك في کتابه « فکر 
الغزالي » : إذا نظرنا الى الغزالي كمتكلم وجدناه مساماً» واذا اعتبرناه مفكر 


Margaret Smith: Al-Ghazsli, the Mystic, p. 120. (\) 
Esteban Lator:! Oh Hijo ! Introduccion, p. XVII. (۲( 


5 الفلسفة العرببة في الشر ق 


بان لنا أفلاطو نّا دا6 وادا مجنا عنه کصونی وأخلاقي» ألفيناه مستحتاً 
وأعل" الذي حمل ونسنك على هذا القول الاخير»ء هو ما لاحظه من أن" الاخلاق 
المسيحة والأخلاق الاسلامية تتلاقى » ا كثر ما تتلاقى» عند الغز “الى 


وان اخذ الغزالي ايء الكثير عن المسحيّة» فقد أخذ مفكر و المسيحتة» 
من شرقيين وغر بيّين» عن الغزالي اكثر من ذلك . فابن العبري في الشرق» 
ورامون سّرتي في الغرب أخذا عن الغزالي ما يدا به آراءما . والقديس توما 
الا کويني» الذي نقد الغزالي نقداً مرّا» وصف رؤبة الله في الآخرة کا وصفما 
الغزالي؟ » . ولا ریب في آن داز نتي» في « ملېاته الا هة » استعان ما كتبه الغزالي 
حول « العراج» . وقد وجد آسين بالاسيوس في مؤلفات الغزالي صورة سابقة لا 
اسمو نه و و فر ا بين المفكربن في طرق المعرفة 
الدينية التي لا تعتمد على العقل بل على الفاب والذوق . 


١‏ - الغزالي والفلسفة 


قلنا إن" الغزالي عرف الفلسفة معرفة تامة لانه أ كى ب على درا ستما و تف مما 
ما قرب من ثلاث سنوات آلف بعدها كتاب « تهافت الفلاسفة ٠»‏ وفه عرض 
الفلسفة ا وحدھا عاد إخوان الصفاء والفارابي وان سينا» من غير تنيز بين الق 
والباظل . ورای ان“ الفلاسفة > على كثرة أصنافهم» يازىم وصبة الكفر والالاد »> 
« وأنهم على كثرة فر قم» واختلاف مذاهمم ينقسمو ن الى ثلائة اقسام : 


١‏ - الدهربون : وم ظا فة من الاقدمين جحد وا الصانع المدثر العام 
القادر» وزعوا ان“ العام م بزل اا كذلك بنقسه» لا بضانع؛ وم زل 
الو أن م بن نطفة› والنطفة من حو أان» كذلك کان»› وكذلك کون أبداً : 
وهؤلاء م الزنادقة . 


A. J. Wensinck: La pensée de Ghazzãli, p. 201. ( ۱ ) 
Wensinck : Bar Hebraeus Book of the dove et Asin Palacios: Los راجم‎ (۲( 


precedentes musulmanes del « Pari » de Pascal. 


الغز الي YoY‏ 


٣‏ - الطمعبّوث : وهم قوم أكثروا بحم عن عام الطبيعة وعن عجائب 
الحوان والنبات... فر أوافا من عجائب صنع الله وبدائع حكمته ما اضطر*وا 
معه الى الاعتراف بفاطر حكم... إلا أن هؤلاء ظنتوا أن" القوة العاقلة في 
الانسان تابعة لمزاجه» وأنْها تنعدم بانعدام مزاحه. .. فذهبو ا الى أن" النفس توت 
ولا تعود» فححدوا الكخرة» وأنكر وا اة والنار» والقبامة والحساب. . 
وهؤلاء ايضاً زنادقة . 


م -الإهنون: وه المتأخرون منم »مثلسقر اط و أفلاطو ن و ارسطاطالس. . . 
ثم“ رد ارسطاطالس على سقر اط وأفلاطون ومن كان قبلهم من الإمّن... إلا 
أنه استقى من رذائل كفرم بقابا م بوق للنزوع منما فو جب تكفيره وتکفير 
التكفير لا بشمل حمبع ما نقل عن أرسطو ؛ فبقسم الغزالي علومه الى ستة اقسام: 
رياضة» ومنطقرة» وط طببعة) وإهة» وساسئة) و خلقة 2 

أا الرياضية « فليس بتعلتى منا شيء بالعاوم الدينيّة نفباً واثباتاً» بل هي 
أمور برهانبّة لا سبيل إلى انكارها بعد فما ومعرفتا؛ لكا ولّدت آفتين 
اتنا على ذ كر ها . 

وأمّا المنطقسًات فلا يتعلق شيء منها بالدين نفباً وإثباتاً» لكن ها فة أيضاً" . 

ًا عر الطبيعبات› فو عت عن أجسام العام والسہوات و کو اکا وما 
تحتما من الاجسام المغردة كالماء والمواء والتراب والنارء والمر كبة كاليوان 
والنيات والمعادن وما تحتاء وعن اساب تغّرها وامتزاجا . ولس من شروط 
الدين إنكار ذلك العلم إلا“ في مسائل ذكرها الغزالي في « تهافت الفلاسفة » . 

وأمًا الإهبّات» ففيما آكثر أغاليطيم ؛ ويعرد الغزالي بجموع ما غلطوا فيه 
الى عشرين أصلاء يبكفترم في ثلاثة منهاء ويبدعيم في سبعة عشر » کا سنرى . 
(۱) راجع ما قبل؛ ص ٤٤۰‏ و ٤١‏ . 


)۲( المنقذ من الضلال؛ ص ۲١‏ . 


oA‏ الفلفة العر ية ف الشرق 


لاود انر اطا وى ارال ول دو فن ائ ااك 
أنهم أخذوها من کت ب اله المغزلة على الانيياءء ومن المحكم المأثورة عن سلف 
الاولاء, 

وما اللقة» فيع کلامم فما پرجع الى حصر صفات النفس واخلاقاء 
وو اجناسا وأ نواعپاء و كبفية معالتها وعاهدتهاء ھک 
الصو فية... ومز جوها بكلامم توسلا بالتجسل ما الى ترویج باطلما . 
ازال د ضرورة الابتعاد عن هذه الكتب لآفتين» فة في حت القابل » ا 

E I a‏ فلأن“ « من نظر في كتبمم »> كاخوان الصفا وغيرم» 
فرآى ما مزجوه بكلاهم من اكم النبوية والكلمات الصو فبّة» ربا استحستما 
وفیلا» وح سن اعتقاده فا٤‏ فتسارع الى قبو ل باطلېم الممزوج به » ؛ وأما 
الثانبة» فلأنه قد برفض فعلهم» فيرفض أيضاً ما مزجوه به من الصو اب» ظا منه 
آنه من مولداتمہ' 

وقبل ان يعالج الغز الي آراء الفلاسقة الباطلة بالنقد» راح في کتاب « مقاصد 
الفلاسفة » عرض مذهبمم بدقة وأمانة ووضوح» لأن «الوفوف على فساد المذاهب 
فمل الإحاطة عدار کہا سحال» بل هو رمي في العابة والضلال ». 

وبعد القراغ من « مقاصد الفلاسفة » كتب الغزالي كتاب « تهافت الفلاسفة» 
ذ کر فبه عشرين مسأل : 

المسالة الأولى إبطال مذهبيم في أزليّة العالر . 

الثانة إبطال مذهمم ف ابدية العام : 

الثالثة بيان تلبسېم في قو هم ان الله صانع العام وإنٴ العام صنعه ة 

الرابعة ف تعحيزم عن ¿ إثىات الصانع . 


. ۲١ المرجم ذاته» ص ۲۵ و‎ )١( 


الغز الي ۲0۹ 


الخامسة في تعجيزم عن إقامة الدليل على استحالة إلمين . 

السادسة في إبطال مذهبهم في نفي الصفات . 

السابعة في إبطال قو يمم إن“ ذات الاو“ل لا ينقسم بال جنس والفصل . 
الثامنة في إبطال قو لمم ان“ الاو“ّل موجود سبط بلا ماهية . 
التاسعة في تعجيزم عن بيان آن” الاو“ل لس بحسم . 

العاشرة في بيان أن" القو ل باوهر ونفي الصانع لازم مم . 

الحادية عشر في تعجيزم عن القو ل بأن“ الا ول يعر غيره . 

الثانبة عشر في تعجيزم عن القو ل بانه بعلم ذاته . 

الثالثة عشر في إبطال قولحم ان الا ول لا بعل الزات . 

الرابعة عشر في قولمم ان“ السماء حيو أن متحر"ك بالإرادة . 

اامسة عشر في إبطال ما ذكروه من الغرض الحر”ك للسماء . 
السادسة عشر في إبطال قولحم ان نفوس السموات تعل جميع الجز يات . 
السابعة عشر في ابطال قو مم باستحالة خرق العادات . 


الثامنة عشر في قوم ان“ نفس الانسان جوهر فام بنفسه ليس بحسم ولا 


عرص . 


التاسعة عشر في قولحم باستحالة الفناء على النفو س البشريّة : 
العشرون في إبطال إنكارم لبعث الاجساد مع التلز“ذ والتألم في نة والنار 
بالات وال لام النفسانة٠‏ . 


وقد كفرم في مسال ثلاث مناء هي فولمم بازليّة العام» وإنكارم حشر 
الاجساد» ومعرفة الله للحزيّات» وبد“عيم في المسائل البافة . 


. ۲١-٠۱۸ تبافت الفلاسفة؛ ص‎ )١( 


1 الفلسفة العربسة في الشرق 


أ قدم الما : 

حاصل قول الفلاسفة أن“ العام قد ا ٤‏ البار ي عله 0 العلة 
على المعلول وهو تقد م بالذات والرتہة» اا ل لا تصو ر أن بصدر 
حادث عن فدم بدون واسطة أصلا' » 


آم ادلتېم على قدم العام فتنحصر فيا لى ة 

- استحل صدور حادث من فدعم› لأ اذا فر ضنا القدے وم يصدر منه 
العام مثلاء فلأنه أ يكن لوجود العام مرجتح» وكان العام مكنا صرفاً . فإذا 
حدث بعد ذلك»؛ وحد المر جلح؛ ولكن : ل اذا حدث هذا المر جح ےہ الآن ۶ 
عحدث من قل ? و ان کان اله غير فادر على الإحداث م ا فکیف 
حدٹت هذه القدرة? أو م يكن له غر ص وأصح له غرض» ولکن حڪرف 
=دث هذا الغر ض? فن فل : م یکن الله ربدا ثم صار مریدآء فکىف حدثت 
الإرادة ? وأين حدثت ? أفي ذاته ? کل لأنه لبس علا“ لحو ادث ? او في غير 
ذاته ٩‏ _ کلاء ا حدوث الارادة في غبر ذاته لا تجعله مريداً . 


أجاب الغزالي : ماذا نع من ان تكون الارادة قدية اقتضت وجوده في 
الوفت الذي و جد فيه ? وريا قال قال : « ان كانت الارادة القدعة و في حکم 
قصدنا الى الفعل فلا يتصو “ر تأخر المقصود إلا" انع . a‏ 
شروطه ول شی افر تر ومع ذلك تأخر ا لمو جب" . فيجمب الغزالي على 
هذا الاعتراض بقوله : ماهو الدليل المنطقي على ذلك»› وما فضا على افج 
الذي بعتقدون حدوث العام بإرادة قدية ? وان قيل ان الأوقات متساوبة في 
جواز تعلق الارادة ‏ ما٤‏ فا الذي مر وقتاً معتناً عا قله وع بعده ? بحب 
الغز الي على هذا بان الارادة هي ما کن من تيز الشيء عن مثله ؛ وارادة الله 


. ۲۲-۲١ المرجم ذاته» ص‎ )١( 
۰ ۲۹-۲۸ امرجم ذاتهء ص‎ (۲) 


الغرالي ۳۱ 


س 
مطلقة› ی انا غنتار ھا الوفت دون سو أه» دون ان یکو ن لزلك سلب إل 
الارادة ذانماء والا“ فا معنى الارادة المطلقة ان كانت مقبدة ? 


۽ ايه متقدّم على العام لا بالزمان بل بالذات كتقدثم الواحد على الاثنين؛ 
وبا لمعاو اة ا حر كة الشخص على حر كة ظله» وار کتان متساويتان 
بالزمان. فن ازن تقد م الباري على العام ھا النوع من التقدم> زم ان یکو نا 
حادثين او فدن واستحال ان کون احدھا قدعاً والآخر حادثاًا ؛ وإن قل 

ن اله متقد“ م على العام والزمان؛ لا بالذات بل بالزمان»؛ فاذن؛ فل وجود العام 
والزمان» a‏ فہه به العدم معدوماً» إذ كان العَدَ مسابقاً ع وکان الله 
6 دة حدودة في طر فا الآّخر) غير حدودة في طرف الأو“ ل . فإذن قل 
الزمان؛ زمان لا نارة له» وهو متناقض ولاحله دستحنل القول بحدوث الز مان . 


ت کک فالا : نعني 8 ان“ الله متقدّم على العالم والزمان آنه كان» 
م“ م کان ومع عام . ففى الال الاولى قر صضص وحود ذات واحدة هي 
e‏ وفي الثانبة ذاتين» ا ت اله وذات العالم» ولاس من الضروري أن 


نفرض وحو د ىء ثالث هو الزمان . 


۳ کل حادث فا ماد آسقه إذ لا رستغني الحادث عن ماد ة؛ فلا تكو ن الاد ة5 
حادئة) و ان الادث الصو ن والاع اض والكفّات عن ع اواد . ونان ذلك أن 
ا ا أن بكون مكن الوجود أو متنع الوجود أو 

حب الوجود . والفرضان الثا ندان لا بصحان في العا فبقى قى أنه مكن الو جود . 
إمكان الوجود وصف إضاف لا قوام له بنفسه فلا بد له من عل" يضاف 
البه» ولا عل إل الاد فيض اف الا »کا نقول : هذه ال اة قابلةللحر أرة والعرودة» 
أو السواد والماض»> أو المر کة والسكون» فیکون الامكان ا ماده لا 
ا اا رذ اتو 


(۱( المرجع ذاته؛ ص ۲ه 
)۲( المر جع ذاته» ص 1۹٩‏ . 


۹۲ الفلسفة العر بة في الشرق 


وبحيب الغزالي أن “ الامكان والامتناع والوجوب فضايا عقلة لا تحتاج الى 
موجو د حنی ل . ار استدعى الامكان يت يضاف الي لاستدعی 


a 


بقول الفلاسفة إن الله لا يعرف الزات N SS‏ 
ذلك أن“ الو راا يتبع المعلوم في تغبره» وادا تعر تبر العلم تعر 
العالم لا عالة» والتغير على الله عال . 


بحبب الغزالي أن العر إضافة الى ذات العالم» فاذا تغبّرت هذه الاضافة بقعت 
الذات على حالماء ک) لو كان E aS‏ الى “مالك يكون هو المتغيّر 
ات ك بغر ثا في ذات العالم» » آلا تُحدث 
تعد “ده تعد“داً ف هذه الزات ? فالعلم بالانسان والعلم بالجىوان والعل پالنىات عاوم 
مختلفة» والانواع والاجناس والعوارض لا حصر هما ولا نهاية» وهي مختلفة» و العام 
الحتلفة كيف تنطوي تحت عل واحد» ثم يكون ذلك العلل هو ذات العالم من 
غير مزید عله" ٩‏ ثم بلاحظ أن“ الفلاسفة يقولون بقدم العام وجبزون التغسر فيه» 
فماذا لا مجيزون التغبر في الله ? 


< ۔- حشر الاحساد : 
يعتقد الفلاسفة بقاء النفس بعد الموت» إما في لذ“ة وإما في أل. وتتفاوت طبقات 
الناس في درجات اللذ “ةح والام . وام أساب الشقاء تحصل عن الېل؛› لکن 


النفس الاه المنشغلة بالبدن هذه الحاة لا لشعر دشقا نا < أن“ اخالف ل لشعر 
إلألم . 


بحسب الغزالي فالا : نحن « لا ننكر أن في الآخرة أنواع من اللذ“ات أعظم 


. راجع الصفحة ۲۲۸ من هذا الكثاب‎ )١( 
. ۲٣۳۳ التہافت»› ص‎ )۲( 


الغزالي ۹۳ 


من الحسوسات» ولا ننكر بقاء النفس عند مفارقة البدن» ولكنتًا عرفا ذلك 
باشرع ٠»‏ وإغا أنكرنا عليهم دعوام معر فة ذلك بجر “د العقل ' 

« فإن قبل : وقد دل" الداىل العقلى على استحالة بعث الاجساد... فنطالمم 
بإظپاره» ولمم فيه مسالك » . وبقول الفلاسفة ان" العود الى الابدان لا يعدو 
ثلاثة أفسام . 

أ - إما ان بقال: الإنسان عبارة عن البدن والياة» أمّا النفس فلا وجود لاء 
ڪا ذهب اله بعض المتكلتين» فيكون العود إعادة الله للبدن الذي انعدم 
بالموت . 

ب - وإما ان يقال : النفسباقة بعد الموت» والمعاد هو رد" الدن الا محمع 
ُجزائه بعینہا . 

< واما ان يقال : النفس باقة وال عاد هو رد الندن باحزاته او برها › 
لأنٴ الماد ة لا التفات اء والانسان لس إنساناً با بل بالنفس . 

وجمع هذه الافتراضات باطلة . 


أما الأو“ل فلأن“ استئناف اللتى هر إمحاد امل ما كان لا لعن ما كانء لان 
ما ينعدم لا بعود الى الكون . ولیس الانسان إنساناً بيدنه» ارق 
الفر س غذاء للانسان فستخلتف منه نطفة حصل منما انسان» فلا يقال الفر س انقلب 
انساناًء بل الفرس فرس بصورته لا مادته» وقد انعدمت الصورة وما بقي الا 
المادة. 

وأما الثاني فلأن أجزاء البدن تنحل“ بعد الموت او تأ كلما الطيور والديدان 
وتستحيل دما وخاراً وهو اء وغير ذلك» فيصح من الصعب جمعما . واذا فرضنا 
ذلك نظراً الى قدرة ايله» ها حال الإنسان الذي تغذ“ٌى بلحم انسان» والى آي" 
منه| تعود ال اة الواحدة» أللآ كل أم لمأ كول ? ولا يكن رد نفسين الى جسد 


. ٠٠٤ التبافت» ص‎ )١( 


4 الفلسفة العرببة في الشرق 


واحد» کا بين ابن سينا . ومن جبة الخرى» نرى الاد الواحدة تصح نباتا» 
فتأكاما الدواب فتصير بدناً ما ثم نأكل الدواب فتصيو بدناً لناء ثم نعود الى 
التراب والنبات والجيوان والإنسان» دورآً» فتكون المادة الواحدة بعدنا 
لأناس كثبرين؛ زد على ذلك أن" النفو س المغارفة للابدان غير متناهة» والابدان 
أجسام متناهية» فلا تفي الو اد التي كانت مو اد الانسان بأنفس الاس کلاسم بل 
تضق ہم ' . 

وأمًا الثالث» فلأ المواد متناهة عصورة والأنفس المفارفة للأيدان غير 
متناهبة فلا تفي با؛ ومن جبة أخرى» يودي هذا الافتراض الى قول ممد! 
التناسخ لاه بعني أن النفس بعد خلاصما من البدن تعو د الى تدبيو بدن آخر › 
وهذا ما ابطل ابن سنا إمکانه . 


بره" الغزالي على الاعتراض الاخيو مستند الى الشرع» لا الى البرهان الحقلي؛ 
م يضف فالا ان" الانسان بنفسه لا بيدنه» والبدن يتبد“ّل من الصغر الى الكير 
وبظل الانسان اناا عله ٤‏ والمىم هو أن بعاد الى الانسان 1 قكتنه من 
اللئذات وال لام السمانة ؛ فاذا أعبدت اله 1> أيّة 1ة كانت» مثل الاولى » 
کان ذلك عو دآ عققاً . 


أ تناهي المادّة وعدم تناهي الانفس فردود» لان“ العام في رأي الفلاسفة 
قدم» والنفو س محدثة» فلاتكو ن أ كثر من المو اد. ول وكان ت أ كثر منهاء أستحبل 
على الله استتناف خلتق مواد جديدة ها ? 

أما التناسخ » فينكر ه الغزالي فيهذا العالم؛ وأمّا ا حشر فيؤمنبه» ملي تناسخاً 
أو م تسم“ لأن“ الشرع ورد به . 

وهل صعب على الذي يحعل من الزطفة القذرة في رحم آدمنة أعضاء ختلفة 
ية وعصبيّة وعظمية وعرقيّة وغضروفية وسشحمية فيكون منه العبن على سبع 


. ۳٠٦۲ التبافت؛ ص‎ )١( 


o الغزالي‎ 


قات عتافة ف المزاج؛ واللسان»› والاسنان على قفاوت ف الرخاوة والصلابة م 
تجاورههاء أن بعد من العظام النخرة إنسانا كاملا ? 


هذا ممل ردود الغزالي على الفلاسفة في هذه القضابا الثلاث. ونحن نعم اف 
الغزالي اعتمد في ردوده على شرح بحبى النحوي على مذهب أرسطو . فقد قال 
السمقي في كتابه : « تاريخ حكاء الاسلام » عن بحي النحوي : وأكثر مما 
أورده الامام حجة الاسلام رجه الله في تهافت الفلاسفة تقرير كلام جيى النحوي . 
أ« ويذ كر الشرزوري أن" الغزالي أخذ ما أورده في التهافت من كنتب بحيى 
النحوي» وخاصة في إبطال نظرية قدم العالم را على بروقلس الذي كان 
بقول ا" » ا و انت ا اف0 ان رة کف زد 
فيلسوف الانداس على حجة الاسلام . 


کان الغزالي منکاماً» وقد درس عل الكلام في نظاميّة ا 
فتابع ذلك التقلد الذي بدأه الاسعري»؛ وسار عليه البافلا “ني وإمام الحرمان 
أستاذ الغزالي في نيسابور . لكنتّه رأى في هذا العل تقصاً لسيبين : الاو“لء لأن 
نفعه سلي”» آي أن" « مقصوده حفظ عقائد السثة على أهل الستة وحر استہا عن 
تشو دش أهل البدعة »» فل ينا الكلام إلا" بعد أن « أافى الشطان في وساوس 
الميتدعة أموراً خالفة للستة فلهجو ا با وكادو أ دشو" شون عقمدة الحتى على أهلها » . 
فكان الكلام « الكشف عن تلبيسات أهل البدّع »> ولم نكن لاظار الققة 
والبرهان علا . والسيب الثاني أن “ البرهان ستند الى التقلىد» أي أن" المتكلين 
e‏ من خصومم اضطر"م الى تسليمما إما التقليد» 

او اماع الأمة» او عر “د القبول من القرآن والاخبار. وکان أ کثر خوضہم في 


)۱( المر جع ذاته» ص .PVI —PVo‏ 
)۲( راجع ت. ج. دي بور : تاریخ الفلفة في الاحلام؛ ص ۲٠۰۹‏ 


۲۹٦‏ الفلسفة العربية في الشرق 


e حی‎ 


وقد حدد الغزالي عل الكلام بوضوح في کاب « الاقتصاد في الاعتقاد ٤»‏ 
وقال انه ينحث في ذات الله وصفاته القدعة وصفاته العقلة وأ حوال الانياء 
وني أحوال المت والحاة والقىامة والعث والشر والمساب ورؤبة 

. « وأهل النظر في هذا العلم تبتكو ن أو“لاً بآبات الله تعالى من الق رآن» نم 
خا اسر م ر دائ ية رای یمه ار 
مقد مات القباس المدلي والعنادي" ولواحقعا من أصحاب الط الفلسقي ٠"‏ 
بعترف الغزالي بقيمة هذا العلم و بضر ورته» يضف ا يضف : «اعلر أن" 9 
ي هذا العم تبري بجرى الأدوبة اني يعالج بها رض القاوب ؛ والطييب الستعلما» 
ان ل یکن حاذقاًء ثافب العقل › رصن الرآي»› کان ما بفسده بدو ائه أ کثر ا 
يصلحه"» . ويقول في موضع آخر : « الوض في الكلام حرام لكثرة الآ فة 
فىه الا عدن : دجل وقعت له هة ليست تول عن قلبة بكلام قريب 
وعظي» ولا خر نقلي عن الرسول فبجوز أن يكون القول المرتتب الكلاني 
دافعاً شېته ودواء له في مرضه. .. والثاني سخص كامل العقل › را سخ القدم في 
الدين» ثابت الايان» بريد ان بمحصّل هذه الصنعة ليداوي بها مريضاً اذا وقعت ل 
ة٤‏ ولمفحم به مبتدعاً اذا نبغ» ولبحرس به معتقده إذا فصد مبتدع إغواءه؛ , 


ولعل“ أعنف حل تعرض هما عل الكلام» هي احمل التي سما عليه الغزالي في 
کتابه « إحياء علوم الدن »> حث بشتّه المتككين حراس في طریتی ال 
وحست قول : « ان حاصل ۾ ما بشتمل عله عل الكلام من الأدللة التي بنتفع ها٤‏ 
فالقرآن والأخبار مشتىلة عليه ؛ وما خرج عنما فهو إما حادلة مذمومة وهي من 


. ٠١ النقذ» ص‎ )١( 

(۲) الرسالة اللدنية» في الجواهر الغوالي؛ ص ٠۸‏ . 
(+) الاقتصاد في الاعتقادء ص ١‏ . 

. ٠١۹ فيصل التفرقة» في الجواهر الغوالي؛ ص‎ )٤( 


الغزالي ۲۹۷ 


البدّع کا سأتي بيانه» وإِمّا مشاغبة بالتعلتت مناقضات الفر ّى ها» وتطويل بنقل 
المقالات الي آکثرها ترّهات وهذانات تزدرہا الطباع وغجما الاسماع» 
خوض فیا لا بتعلتق بالدین ولم بكن شيء منه مألوفاً في العصر الاو“ل. 
معرفة الله وصفاته و أفعاله. E‏ 
حجابا علنه ومانعا عنه . . . والصحابة... م يكن تقد مهم بالكلام والفقه» بل بعلم 
الآخرة وسلوك طربقا. .. وما ينال به الفضل عند اله شىء» وما ينال به الشهرة 
عند الناس ( يعني عل الكلام ) ) شيء آخر'» . ولعم الکلام ضرر» فو بثیر 
الشات في العقائد وير" الى جدل عقم ومناظرات تولد التعصّبات الفاحشة 
واللخصومات . 

لعل" هذه الآراء لأ تعر عن فكرة الغزالي الاخيرة في الموضوع. فهو في 
«الرسالة المدنيّة» بقول إن“ «عل التو حيد هو أشرف العاوم وجا وا كاوها 
E SO E E I SS‏ الصلاة 
والسلام : «طلب العلم فريضة على كل مسلم > » . وبقول في موضوع آخر : 
«وهؤ لاء القو م خصو صو ن بالكلام في الاصول وعلم التو حيد» و لقبهم المنكلمون» 
فان اسم الكلام اشتهر على اسم التوحيد "» . 

ومها يكن من موقف الغزالي تجاه الكلام» فإنه ظل" متكاما » احتفظ 
بالقضايا الريسيّة التي عالما الاشعري» ودافع عنما. لكل بختلف عن تقد“مه من 
المتكامين بالطريقة التي عالج ما هذه القضاءاء وباللحوء الى منطى أرسطو للدفاع 
عنېا. وهو أو"ل متكلّم استعمل هذا المنطتى» بعد أن كان الويني قد سق" طر بقه 
دون أن يعبّدهاء فأصبحت طربقة احدثن» کا يسميم ابن خلدون . وقد ظمرت 
هذه الطر بقة الديدة بأجلى مظاهرها في « تهافت الفلاسفة » وفي « كتاب ارد على 


. ۲۹ احیاء علوم الدین»› ۰۱ ص‎ )١( 
. ۲۲ الرسالة اللدنبة؛ء ص‎ )۲( 


(۴) المرجع ذاله» ص ٠۸‏ . 


۲۸ الفلسفة العر ببة في الشرق 


الباطنبة » اللذين بعتبره) الغزالي نفسه من جنس علم الكلام ' > کا ظبرت في 
« فواعد العقا ئد » و « الرسالة القدسسة» . 


٣‏ - الغزالي والباطية 


حارب الغزالي الفلاسفة» ونقد المتكاتمين» لكته لإ باجم فرقة من الفرق 
بالعنف الذي هاجم به الباطنيّة . ولم تكن الباطنيّة بأد خطرآ على الاسلام من 
الزنادةة والمحرس مثلاء بل کان خطرم على اللافة التي راحوا د"دونما بعد أن 
قويت سو كنم وانتشرت دعو تم انتشاراً واسعاً . مو قف الغزالي من الباطنّة 
کان سیاسباً بقدر ما کان دینناً» أو أكثر من ذلك . وقد أقر” الغزالي نفسه» 
في أوّل كتاب « المستظمري» أو كتاب فضانح الباطنية وفضائل المستظمر ية » 
أنه لم بزل مد المقام في بغداد « منشوقاً الى أن تخدم الو اقف المقدسة النبوية 
الاماميّة المستظمرية» ضاعف اه جلاها ومد على طبقات التق ظلاهاء» بتصنيف 
في عل الدين بقضي به كر النعة ويقم به رسم الدمة فيجتني ما يتعاطاه من الكلفة 
ثار القربة والزلفة » . ثم بتبع ذلك إقرار آخر لا یلیق برجل عل کالفز ايء إذ 
يقو ل : « و لكنتي احتجب الى التو اني لتحبر ي في قعبين العلم الذي أقصده بالتصنيف» 
وتخصبص الفن الذي بقع موقع الرضا من الرأي النبوي الشريف» فكانت هذه 
الحيرة تغْسّر في“ وجه المراد» وتنع القرمحة عن الاذعان والانقاد» حى خرجت 
الاوامر الشريفة المقدسة النبو ية المستظمر ية بالاسارة الى اخادم في قصنيف كتاب 
في الرد على الباطنة " » . 


فم تكن الغابة من دراسة مذهب الباطنة البحث عن القىقة» | يذ كر ذلك 
في المنقذ من الضلال» بل الامتثال لأر امير المؤمنين المستظمر باله» الذي كان 
بريد کتاباً من امام معروف بشنت إمامته وزعامته الروحة والزمنة» ددم 
إدّّعاء أخصامه الذن بٺادون بإمام معصو م هو وحده الإمام الشرعي ۰ 


(۱( أثظر « حواهر الق رآ »؛ ص ٠١‏ . 


(۲) المستظبري؛ ص ١‏ . 


الغزالي ۲۹ 


ذلك نرى الغزالي» في کتابه هذاء وفي كتب اخرى غيرها أللغما في الموضوع 
ککتاب « ححة المحی €“ و کتاب « فصل أاخلاف » وغیرهما» حاو ل جېده هدم 
نظر نة الإما م المعصوم : «فنری ا ڏشتغل بالرد علم فا اتفقت کامتہم وهر 
إبطال الرأي والدعوة الى التعللم م ن الامام العصوم»› فېذه عہ دة معتقد م وزندة 
غضم ٤‏ فلنصر ف 2 الله» وما | عدا“ فینقمم ای هذيان ظاھ ر البطلان»› وال 
كفر مسترق من الثنوية والمجوس أ . 


برى الغزالي» مع التعليّة أن العقل لبس مستقلا“ بالإحاطة بجمرع المطالب» 
ولا کاشفاً لغطاء عن حميع العضلات" » . ولكن المعلم المعصوم في رأبه هر 
عمد : ر فإذا قالوا: «هو مىت ٠۲‏ فنقول : «معلك غالب» . فإذا الوا : 
ر معنا فد علّم الدعاة وشم ف الملاد... ٩٠‏ فنقول : « ومعلمناقد عم 
الدعاة بشم في البلاد وأ کل التعلم »» اذ قال الله تعالى : « البوم أ لت لکم 
a‏ وأقمت عل ي ». ولئن قالت التعلسمة بضرورة ة وجود العام ا 
للحك في القضابا التي ام ا ت الشرع ا الغزالي : و نفعل ما فعله 
معاد د بعثه رسول اله عله مه السلام الى السمن :۽ أن غ بالنص عند وجو د النص»› 

وبالاجتېاد عند عدمه" » 


ەر ووحوب طاعته والتعلم مله نالوا سعادة الدنہا وال خرة 
مد مة أولى : کل مأ بتصو ر ار عله ففه ی وباطل 3 


مقدّمة ثانبة : بيز الحتى عن الباطل واجب لا ستغني عنه أحد في دينه 
ودنىأه . 
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مقد مة ثالثة : معرفة التق يصل الما الانسان بنفسه أو من غيره بتعلم . 


۷۰ 


الفلفة العرببة في الشرق 


مقد مة رأرعة 


مقدمة خامسة 


مقد مة سادسة 


بے ت مم . 


ان الذن يعون الع کشیوون» وأقو الهم متعارضة› 


فيجب ان يبكون العلر المعصوم واحداً . 
امور التق في الدين والدنىا . 


لا يجوز لمذا المع أن خفي نفسه لان في ذلك كټارت 


: إن كان في العالم مدأعيان التبس علينا تبيز احق عن 


الميطل» وان م یکن إل مداع واأحد فېو ذلكالإمام 
المعصوم . 

قد عللم قطعاً انه لا أحد في عالم الله يدعي أنه الامام 
عن رسو ل اله في مع المعقولات والمشروعات»› العا 
بالتغزيل والتأويل عا قطمباً لا ظنباً إلا المتصد“ي لامر 
صر . 


النتيجة : فإذن هو الامام المعصو م الذي بجحب على كافة الق تعلم حقائی 
الى وتعرف معاني الشرع منها . فيجيب الغزالي على ذلك منهجين الاو“ل جلي" 


والثاني تفصيلي . 


أما الجلى» فيرتكز على ما بى : 

إن کنتم عرفتم هذه المقد مات ضرورة٠‏ فل يعجز أخصامك عن أن بقولوا: 
تحن نعرف بطلانما ضر ورة أيضاً . والاساءالضرورية مشت ركة یع ذوي العقو ل 
السليمة فكيف خالفكر بعض ذوي العقول السليمة في مذهبك ? 


. ١١-٠١٠١ المستظري؛ ص‎ )١( 


الغزالي ۲۷1 


أو كتتم ادعيتم معر فتما بالنظر العقلي و القياس » فاك قناقضو ن أنفك بأنف 
لان لا تؤمنون بقدرة العقل» وتقولون بضرورة اللجوء الى إمام معصر م 
لاقرار المق"' . 


أمّا التفصبلي» فبقو ل فيه الغزالي : « لا ينبغي أن نخوض معهم في التفصيل بل 
نقتصر على أن نقو ل لمم : كل“ ما عرفتموه من مذهبك من صدق الامام وعصته» 
وبطلان الرأي و وجو ب التع لم » اذا عر فتمو >٥‏ ودعوی الضروره غير مک ؟ فيبقى 
النظر والساع؛ وصدق السمع أيضاً لا يُعرف ضرورة؛ فيبقى النظر» وهذا لا 
رج عله ۰ 


والغزالي لا ينكر التعلم» وبرى أن العلوم تنقسم الى ثلاثة اقسام» « فسم 
لا کن تحصله إلا “ بالسماع والتعلم »> كالاخبار عمّا مضىمن الوقائع» ومعجزات 
الانساءء وما يقع في القبامة وأ حوال الجثة والنار» وهذا لا يعرف الا من الني 
المعصوم أو بابر المتو اتر عنه. .. والقسم الآخر› من العلو م اانظر ية العقلية و ليس 
في الفطرة ما بُرشد الى الاداة فيه» بل لا بد" فيه من التعلم» لا لبلقلد المعلّم 
فیه بل ليثبته العم على طربقه ... وليكن المعلتم من كان» ولو أفستق الق 
واكذهم؛ فانا لسنا نقلتده» بل نتنبه بتنسمه فلا حتاج فه الى معصوم وغير 
معصوم ... القسم الثالك» العاوم الشرعبّة الفقبة وهو معرفة الملال واطرام» 
والواجب والندب» وأصل هذا العم من صاحب الشرع ... ولا حاجة في هذا 
القسم الى إمام معصوم بل لا يعني الامام المعصوم» فانه لا يزيد على صاحب 
الشرع "» . 

وبحب الغزالي على المقدّمة السابعة من مقد”مات الباطنية بقوله : « اذا عرفو أ 
أنه لا مدعي للعصمة ولا مصرّح بها في اقطار العالم سوى سشُخص واحد 2 فلعل 


(۳) المرجع ذاته» ص ۲۳ - ۲٤۲‏ . 


۷۲ الفلسفة العرببة في الشرق 


في اقصى الصبن او في اطراف المغرب من يدعي يئا من ذلك ... وبالواقع لقد 
معنا انه فد ادعی العصمة والنو"ة والربوية اناس کثرون؛ فلا تظنوا ان“ هذه 
الجاقة مقصورة علي ٠‏ . او لم يؤلته النصارى عبسى وبعض الروافض علناً . 


أما المقد”مة الثامنة» فباطلة أيضاً» لان صاحبمم لا يدعي العصمة بل بعض 
دعاته يدعو نېا له . 

ثم ينتقل الغزالي الى إبطال القول في أن“ الامام لا بد“ ان يكون معصوماً 
من اطا والزلل والكبائر والصغائر فيقول : « اذا عرفتم صحة كونه معصوماً 
ووجود عصمته ? أبضر ورة العقل» او بنظره“ او ماع خير متو اتر عن رسول اله 
صلى اله عليه وسلم »٩‏ ليس ذلك باختر المتواتر؛ لان كافة الى تشترك في 
در که؛ و وان ادعیم ذلك بنظر العقل» فنظر العقل عند باطل» وان ممعت من 
قول إمامك ان“ العصبة واجبة للامام» فلم صدقتمره قبل معرفة عصمته بدليل 
آخر '?» 

يقر" الغزالي مع الباطنية وسائ أصناف الاسلام» اعدا عبد الرحمن بن 
کسان بضرورة وجود إمام ٤‏ لان ذلك مر ضروري في حفظ الاسلام ؛ ولکنه 
بو کد ان هذا الامام هو المستظمر بالله . وېرهانه على ذلك» انه اذا کان إمامان؛ 
فلا بد" ان يكون احدها كاذباً والآخر صادفاً . ومن شروط الامامة صحة 
العقيدة وسلامة الدين ؛ وفد بين الغزالي فساد عقمدة الباطنبة القائلة بإ هين قديين› 
اي السابى واللاحق ( وها إ ما النور والظلة عند الثنوية ) والمنكرة للحشر والنشر 
والحثة والنار ؛ ومن شروطا الاجاع وقد أجمع على صحة إمامة المستظمر « أيْة 
العصر وعلماء الدهر بل جاهير التق وأقالم الارض في اقصى المشرق وفي اقصى 
الغرب ... الا" شرذمة الباطنية» ولو جع قضمم وقضبضم وصغيرم و كبيرم» 
لم يبلغ عددهم عدد أهل بلدة واحدة من متبعي الإمامة العّاسئة" . 


. ۲۹٩ المر جع ذاته» ص‎ )١( 
۹ المرجع ذاته» ص‎ (۲) 
YY المرجع ذاته» ص‎ (e) 


YY الغزالي‎ 


« أما الصفات الأربع المشروطة لصحة الامامة في الامام المستظمر باله» أمير 
المؤمنين» وان إمامته على وفق الشرع وأنه بحب على كل مفت من علاء الدهر 
ان يفي على القع بوجوب طاعته على اللق» وتفوز اقضته بالحق» وبصحة 
تولمته للو لاة» وتقليده للقضاة» وصرف حقو ق اله اليه » فهي النجدة» والكفارة» 
والورع»؛ والعلم> « وكلبا متوافرة في الليفة ) ما عدأ الأخيرة وهي لست عا لا 
رد “ منه في الامامة ضرورة» بل الورع الداعي ار أهل العلم فره کاف ؛ 
فإذا كان المقصود ترتلب ب الامامة على وفق الشرح» فاي فرق بان ان یعرف 
حکكم الشرع بنظره او بعرفه باتتباع أفضل أهل زمانه "» ? 


ا نی ر 2 
بنظر الغزالي الى لله نظرة المسلم الستي . وبالرغم من العناصر العديدة الي 


a RT‏ و مسمحبة وغبره)|؛ رچ 
عن نطاق التعالم الاسلامہ ة في هذا الموضوع الخطر الا في مواضع بسيرة سنأتي 

: وحوهد اه‎ - ١ 

بستطیع الانسان معر فة امه بفطر ته التي جل علا ؛ فإذا أعل الفكر في 
خاتى السماء والعالم» وفي عجائب الخاوقات» وأنعم النظر في ما حواه هذا الكون 
« من بدائع اللق» وعجالب الصنع؛ e‏ في خاوقاته من الحکم آباتر 
بتّنات وبراهین واضحة ودلا ئل دالت على جلال بارا وقدرته... وما حواه 
العالم العلوي من الملاثكة» وما فيها من الق المظم "»» لا يسعه الا" ان « يوفع 
نظره الى هذا العظم» ويستدل" بهذا الق العظم على قدرة هذا اطالق العظم» 


. ٠۸ المرجع ذاته؛ ص‎ )١( 
. ۷١ امرجم ذاتهه ص‎ )۲( 
. ۸١-۷١۹ عجائب الخلوقات واسرار الکائنات؛ ص‎ )+( 


الفلسفة العريمة (۱۸)( 


Vt‏ الفلسفة العرببة في الشرق 


وعلى حلاله وفدرته وعاهه ونفوذ مشدته واتقان حکمته في برته»؛ فالصنعة تدل 
ضرورة على وجو د الصانع ۰ 


ومع ذلك» فالغزالي على وجود الله براهين عداة» شرعية وعقلية . أما البراهين 
الشرعبة» فمستمدة ذ من تاب اله» لان « معرفة وجوده تعالى وأو“ ل ما دستضاء 
به من الانوار» ونسلك من طربق الاعتبار» ما أرسد اله القرآن . فلس بعد 
بیان الله سبحانه ببان... فليس خفى على من معه أدنى مكة من عقل» اذا 
تأمل بادنی فکر مضمون هذه الآبات»وآدار زظره فی عجا نب خلق الله فى الارض 
والسماوات» وبدائع فطرة اليوان والنبات» ان هذا الاءر العجيب وات 
ا لكى» لا دستغني عن صانع يديّره؛ وفاعل حکمه وبقدره؛ بل تکاد فطرة 
E E‏ 


فإذن في فطرة 5 الانسان وم سو اهد القرآن ما يعني عن إ إقامة الدلبل .. ولکن' 
الغزالي» « على سبيل الاستظار» والاقتداء بالعلماء النظتار » بأتي ببراهين عقلية 


ok: 


ست وحود الله وقدمه . 


2E EES‏ وهو « أن" الحادث لا يستغني 
IAS E E N SS E‏ 
أما البرهان على حدوث العالم» ف فو أن" الاجسام الموجودة فيه تحل* فما الو ادث 
من تبر وحر كة وسكون ؛ وال ر كة والسكو ن متعاقان»؛ ولا بد میا 
یکو ن تعاقها حادثاً» لانه لو م يكن حادثاً» وكانت كل حر كة نأتية عن حر كة 
تنتہا» لارتقمنا بالمر كة الى ما لا نهابة له» وهذا محال . 


وهذا ا مو جود قدےم» «وبرهانه آنه لو کان حادثاً» ولم یکن قدیاً» لافتقر 
ايضاً الى عد ث» ا الى د ث» وتسلسل ذلك الى ما لا نمابة . و 
تسلسل تح صل او ب ينتهي الى عدث فدم هو هو الاو“ل› وذاك هو المطلرب الذي 


. ٩۳ احياء علوم الدين» الجزء الاول» ص‎ )١( 
. ۹٤ المر جع ذاته» ص‎ (۲) 


Yo الغزالي‎ 


ا س 


مياه صانع العام » ومبده وبارنه وګدثه ومیدعه . .. ومع کونه ازا آبدباء 
لس لوحو ده آحر“ فو الاو“ل والآخر٬‏ والظاهر والباطن› لان“ ما دت 


فد مه استحال عدمه' » . 


واش تعالى لس بحوهر متحتر ؟ والرهان على ذلك « أن كل جوهر متحيّز 
فېو مختصمحتزه» ولا تخاو ان کون سا کنا فيه آومتحر" کا عنه» فلا بخلو عن 
الحر كة والسكون؛ وهما حادثان ؛ وما لا خلو عن المحوادث؛ فو حادث . ولو 
ت صو "ر حوهر متحتز فدیم ٤‏ لکان تُعقل فدم حو اهر العام . فان ماه مم 
جوهرآ» ولم برد به المتحیّز» کان عخطتاً من حسث اللفظ لا من حبث المعنى » . 
والله لبس بحسم مؤللف من جواهر ؟ وقد بطل کو نه جوهرآ خصو صاً 
مز فطل أيضاً کا لان المحم لا نکون إلا حوهراً وعختصاً 
والله لس بعرَض قائم بجسم» أو حال" في عل؟ ل افرش ل ر اا 
عن الجوهر؛ وما ان" جم اط واأهر حادثة»› ازم خر وره وان کون الاعر اض 
حادثة ابضاً . واه غبر حادث لا نه Es‏ وهو الذي خاتق الواهر 
والاعراض . 
الانسان» لان" المبن ما کان عن مىنه؛ والدار ما كان عن دساره» والفوق ما 
کان فو تى رأسه» والتحت ما كان تحت قدميه» والقد”ام هو البة التي ينقد م الما 
بار كة» واللف هو ما يقابله . ولو كان الانسان مستديراً كالكرة لما كان هذه 
الحہات وجودالتة . 


واه مستوے على العرش بالمعنى الذي أراده بالاستو اء» اي بطريق القر 
ا فال الشاعر : 


قد استوی شر على اعراق من غير سيفر ودم مېراقر 


AE المرجع ذاته» ص‎ (١( 


۲۷٢‏ الفلسفة العرببة في الشرق 


واله» مع کو ا عن الصورة والمقدارء» مقدساً عن الپات» موي 
يالاعين والابصار في الدار الآخرة. ولس في ذلك عال» فن" الرؤبة نوع من 
الكشف والعلل» إلا آنا آم“ وأوضح من من العل ۽ فإذا جاز تعلق العم به وهو لس 
في جهة» جاز تعلق الرؤبة به وهو لبس بجبة . وفي أطزء الرابع من الإحباء 
شرح الغزالي نوع هذه الرؤبة بقوله : « الرؤبة حق لشرط ان لا يفم من الرؤية 
استكال اليال في متخبّل متصو"ر خصو ص ية ومكان» فإن" ذلك ما بتعالى 
عنه رب الارباب علو ّا كبيرآ»ء بل کا عرفته في الدنبا معرفة حقيقيئة اة من 
ول و وق وصورة» فتراه في الآ خرة كذلك ؛ اقول 
ا لمعرفة الاصلة في الدنا بعنما هي التي قستکمل فتبلغ کال الکشف والوضوح 
وتنقلب مشاهدة ؛ ولا يكون بين المشاهدة في الخرة والمعاوم في الدنيا اختلاف 
إلا من حيث زبادة الكشف والوضوح' » . وکا جاز أن برى الله الق » ولس 

E‏ جاز أن بعلم من غير كيفية 
وصورة؛ جاز أن بړى كذلك 


واه واحد لا شریك له» فرد لا ند" له ؛ انفرد بالق والإبداع» لأ مثل له 
ساهمه وساویه» ولا ضد له فنازعه وبناوله . وېرهان ذلك قوله تعالی : « لو 
كان فيا هة إلا الله لفسدتا» ( سورة الانبياءء آبة ٣ج‏ ) . وبانه أنه لو كان 
اتن وأراد احدها ر اء فالثانی إن کان مضطر “ا الى مساعدته» کان هذا الثاني 


مقېو را عاحز اء و لیکن إِهاً قادرا . SS‏ 
قاهر]» والاوّ“ّل ضعبفاً قاصراًء» ولم يكن إِماً قادرا" » 


وهذه الاوصاف»› والراهين علا » لا تنفع معر فتما إلا العقو ل الضعيفة» لان" 


الواصلين الى معرفة أله « ينقسمون الى الاقوياء» ويكون اول معرفتيم الله 
تعالی» م به بعر فون غيره» والى الضعفاءء ویکون اول معرفتېم بالافعال؛ م 


(۱) صفحة ۲۹۹-۲۹۸ . 
(۲) احیاء علوم الدین»؛ المزء الاول؛ ص ٩٩-۰۹٤‏ بتصرف . 


YY الغزالي‎ 


يترقتون منما الى الفاعل '» . والاقوباء هم اراب البصائر» « فأرباب البصائر ما 


ص 


7 إلا ورآوا اله معه» ورا زاد على هذا بعضمم فقال : « ما رأيت شيا 
إلا وزات الله قله ٩۲‏ لان" منېم من بړی الاشاء به» ومنېم من بړی الاشاء 
فيراه بالاشاء» والى الاول الاشارة بقوله : « أو م يكف بربّك آنه على کل شيء 
سبد ? » ( سورة السحدة» آلة جه ) ؛ والى الثاني الاشارة بقوله : « سار یم آیاقنا 
ف الآ فاق وف انفسمم » ( سورة السحدة) إبة جه ) . فالاو “ل صاحب مشاهدة» 
والثاني صاحب الاستدلال باباته ؛ والاولى درجة الصد”بقين» والتانىة درحة العهاء 
الراسخين» وليس بعدها إلا درجة الغافلين احجو بين" » . 


وهكذا نرى الغزالي اللي السثلي» تی رأیاً في اله محعله اقرب الى مذهب 
افلوطين منه الى إله القرآن» فرعو د لا ری في الوجود إلا کا واخداء أبدع 
كوناً لا حقبقة له في ذاته» ولا قدرة له على العبلى . وقد بظن ان" هذا الرآي 
يؤد”ي الى اللولّة» لكن" الوافع عكس ذلك» لان" الاوليّة تعتر أن كل" شيء 
هو الله» فيا بى الغزالي أن" اله هو كل شيء . ولاغزالي رسالة سمّاها « مشكاة 
الانوار » ظر ت فما تزعته الافلاطو نة الديثة باجلى مظاهرها . والرسالة تفسير 
للآبة : « الله نور ما في السموات والارض... »> بين فما الغزالي أن" النور الحى 
بفض على العام العاوي» م على العام السفلي» ل ا ا الانسان» وأن 
جع الانوار الاخرى لا وجود ها في ذاتما» وانما استمدت نورّها من هذا النور 
المى . 

ونحن اذا قارنتًا بين نصوص الغزالى الحختلفة» يبدو لنا الفرق بين المذهين» 
المذهب السنّي والمذهب الافلوطتى . اما المذهب الاول؛ فقد عر ضناه باساب ؟ 
وأما الثاني» ا ا ف ن ل 
الرشول: وان فة معن جانا هن :رن وظلة؛ لو كفا لا عرفت عات 
وجه کل من ادر که بصره». فیقسم الغز الي الحو بين من التق الى ثلاثة أقسام : 


. ٠۷۲ الاحياء» الجزه الرابم» ص‎ )١( 
١١١ مثكاة اللانوار؛ء ص‎ (r) 


۲۷۸ الفلسفة العر ببة في الشرق 
ا انحو بین عحض الظامة › وم اصناف : نم ال٤‏ وم المنغمسون ف 
للذ ات»› وم ہم المتظاهر + ن بالاسلام من خوف EN‏ . - والحجوبين 
ور مقرون بظامته ٤‏ وهم عرده الاوثان»› وعىدة الاسحار والوانات»› وعہدة 
اللار»ء وعبدة الکو اكب والشہس“› وو الذن عدوا الور والظهة ورا 
مو ھا بزدان وأهر مان » وجيع هؤ لاء منشاً ظامتهم الس" . وم صنلف آخر 
منشاً ظامتہم ایال « وم الذين جاوزوا اجس“ واثبتوا وراء امحسو سات امز آًc‏ 

لکنہم م کہم عاو زة اال» فعبدوا مو حوداً کا على الرس وأخسبم 
رقىة السمة» م آصناف الكر“ امنة @ . ااا ال رنف الثالت»› فنشاً ظامتہم من 
مقا يسات عقلة فاسدة مظامة »> «فعرد وا إا سمعاًء بصیرا» عالاًc‏ قاد را٤‏ مر ند۱٤‏ 
حبَاًء مها عن البات» لكنمم فوا هذه الصفات على حسب مناسبة صفاتمم » . 
ولعل" الغزالي بقصد بو لاء الاساعرة . 


والقسم الثالكث م الحجو بون محض الانوار» وم ايضا أصناف» يذ كر منها 
الغزالي ثلاثة : 

« الصنف الأول عرف وا معنى الصفات تحقبقاً» واد ر كوا أن إطلاق اسم 
الكلام والارادة والقدرة والعم وغيرها من صفاته تعالى مثل اطلاقه على الشر؛› 
فتحاسوا عن تعر بفه هذه الصفات » . وما تجدر ملاحظته هناء أن هذا التعر يف 
ينطق على المعتزلة» فبكون الغزالي قد وضعمم فوق الاساعرة . ويضع الغزالي 
فوق جع هو لاء صنقين لا ينتمبان الى فرقة من الفرى الاسلامة > بل يذهبان 
مذهباً اقرب مايكون الى الافلاطو نة الديثة والصوفئةء احدها رأى كثرة 
السماوات وجعل لكل" مماء ملكا مجر" كباء واعتبر ان الرب“ «هو الحر"ك 
للحر م الاقصى الحتوي على الافلاك كللماء إذ الكثرة منفة”عنه » . 

والصنف الاخير بشمل الذين وصاوا بالتنزيه الى درجة جعلوا معا عرّك 
ارم الاقصى ملكا خلقه اله « بطري الأمر» لا بطريتق المباشرة» . لکن 
« في تفم ذلك الامو وماهيته غموضا يقصر عنه اكثر الافبام» . 


الغزالي ۲۷4 


E‏ ا ا ا و ا 

وفوق حيع هذه الاقسام والاصناف» قسم آخر› هو قسم الواصلين الى 
موجود مزه عن کل" ما أد رکه بصر الناظر بن وبصیرتېم» اذ وجدوه منزّها 
ومقد"ساعن جع ما وصفناه من قبل » . وهؤلاء انقسوابدورم : « فنهم من 
احترق منه یع ما أدرك بصره؛ وانمحتى وتلاشى» ولكن بقي هو ملاحظا اجال 
والقدس وملاحظا ذاته في حاله الذي ناله بالوصول الى الضرة الالهة» فاغحقت 
فىه امنرات دون الممصر» 


وحاور هو لاء طا فة مم خواص اللحواص؛› فأحر قتهم سحات و حه الاعلى» 


لفنام عن أنفسيم ؟ ول يق إلا“ الواحد المی“ وصار معىی فوله : « کل سيء 
هالك” إلا وجه » ( سورة القصص؛ آلة ۸۸ ) مم دوف وحالاً» 


ما لا ریب فه٤‏ أن هذا التو حد المطلق الجر “د» الذي بحعل من اله والکا نات 
شيشا واحد”ا» غريب عن تعالم الق رانء بتصل اتصالاً مباشر“ا بنظربّة الواحد 
الافلوطيني . 

أما اذا عدنا الى « الإحاء» وغيره من مؤاتفات الغزالي» فإننا تجد فيا فكر ة 
عن الله» هي أقر ب الى إله القرآن القريب من خلقه» منما الى هذا ر الوأحد» 
الافلو طيني البعيد عن العام كل“ البعد . 

ففي «معر اج السالكين» مش شرح الغز الي الدیث ذاټه على الوحه الآني: 
« لس المر اد با ححب إلا“ الطر ”ق المو صل اله . فلو كانت برأهين» فهي حجحب 
نور ؛ ولو كانت اء فهي ححب ظلة.. . والبرهان الق" على أن“ الباري 
سبحانه لا يصح ان بكون عجو با لعلتتين : إحداه ان" المجاب ليس ال 
للاجسام» والباري تعالى ايس بحسم ؛ والثانية ان“ العحوب بحب أن يكون في 
جة» والباري سبحانه لا جېة له بوج » . 


(۱) راج السالكين» ص ٠١‏ . 


وهكذاترى أن الغزالي المسلم الستي لم صل الى التجسم والتشبيه» وظل“ 
يدافع عن التغزره» لکنه» عندما یکتب لغير الو اص» محاول أن قرب اله من 
عباده» ویظہره بظهر أب بحن" على ابنائه ويعطف عليهم . ومحاول ايضا ان بعالج 
مسألة الصفات» معالة قتفتق تاما مع تعالم الاسلام . 


۳ صفات الله: 


في اله ذات وصفات. والصفات على نوعين : فمنما ما هي فائة في الذات؛ وهي 
الي ذ كر تاهاء ومنما ما هي زائدة على الذات» وهي الصفات الثبوقئة . 


و«الصفات البو تة سبع وهي : الباةء والعلم» والإرادة» والقدرة» والسمع» 
والبصر» والكلام... وهذه الصفات كلما فاه بذات الله تعالى» وهي منقسبة 
الى ما يتعلتى بغيره كشفاً» كالعلم والسمع والبصر ؛ والى ما يتعلتق بغيره تخصيصاًء 
كالإرادة ؛ والى ما يعلق بغيره تأثير”ا» كالقدرة ؛ والى ما يتعلق بغبره من غبر 
کشف ولا تأثیر» کالکلام' » . 


أ - الارادة : لقد أتبنا على ذ كر الارادة عند كلامنا في رد" الغزالي على 
مذاهب الفلاسفة في قدم العام وحدوثه» ونعو د الما الآن»ء لا هما من علافة متدنة 
بالعقدة الاسلامة 


تخد الغزالي الارادة الالميّة بانها « عبارة عن إيقاعه الفعل مع أنه غير ذاهل 
عنه . فالقصد الى احداث الحرن»› والعمد اله اسي ارادة" » . واله مرید 
لا فعاله» « و کف لا بکون مرید ا وکل فعل صدر منه أمکن ان بصدر منه 
ضدأه . وما لا ضد" له» أمكن أن يصدر منه ذلك بعبنه» قله أو بعده؛ والقدرة 
تناسب الضد ين والوفتن مناسىة وأحدة؛ فلا بد من اراد صارفة للقدرة ألى 
أحد المقدو رين "» . وإرادة الله لا حد لماء ولا قيد» « فمن عرف الله تعالى عرف 

. ۲٠٠۳ روضة الطالبين في بموعة «فرائد اللي »» ص ۲۰۲ و‎ )١( 

(۲) معراج السالکين»› ص ٤۹‏ . 

(+) إحياه علوم الدي»؛ الجزء الاول؛ ص ٩٦‏ . 


الغزالي ۲۸۱ 


انه يفعل ما نشاء ولا يبالي» و وجك ما ید ولا تخاف . قر “ب الملالكة من غير 
وسل سابقة» وأبعد ان من ر بل صفته ااا 
«هؤلاء في الجثة ولا أبالي» وهؤلاء في النار ولا أبالي ا » 

وهذه الارادة تبلغ حدا « لو اجتمع الانس وال جن" والملائكة والشياطان على 
أن محر“ كوا في العام ذر“ة أو بسكنوها دونها لعجز وا عن ذلك» . فيصح الله 
والالة هذه هو السبب الوحيد لكل" ملل في الماد ولكل فعل في اليوان 
والانسان . 

وهذا ما حل الغزالي على أن يوجته لمبدإالسبيية نقداً فاسباً» فبقو ل إن“ الاقتران 
ها رة سا نره ا ل افر انا رور ناء فض العرت ما 
سبباً للري٠‏ ولا لقاء النار سبباً للاحتراق» وطاوع الشس سبباً للنور» بل ذلك 
كاه اتج عن إرادة الله التي خلقت بعض الاشياء على النساوق . ويقول الغزالي : 
« فاعل الاحتراق في القطن و جعله خر اقا أو 3 هو الله» إِمًا بواسطة اللالكة» 
أو بغير واسطة ؛ فأمًا النار» وهي مادء فلا فعل لجا " » EY‏ 
أن النار تحر الا المشاهدة ؛ غير أن" المشاهدة تدل على أن الاحتراق محصل عند 
ملاقاة النار» لا أنه محصل به» والمو جود عند الشيء لا يدل على أنه موجود به . 
أا اعتتادنا بالسية فراجع الى العادة» لان استمر ار العادة ذه الامور مر ة بعد 
أخرى برس في أذهاننا جر انها الى وفتى العادة الماضبة توسخاً لا قنفك" عنه " 


وإرادة الله «قدية» وهي في القدم تعللقت باحداث المحوادث في أوقاتما اللائقة 
ہا على و فق سبق العام الازليء إذلو كانت حادئة ( في داته ) لصار عل" الموادث»› 
ولو حدثت في غیو ذاته» لم یکن هو مریداً ما ک) لا کون اھ اع 
ليست في ذاتك»› و فدرت»؛ ففتقر حدو ثا الى إرادة اخری ؛ وڪذلك 
الارادة الاخرى تفتقر الى أخرى» ويتسلسل الامر الى غير نهابة . ولو جاز أن 


٠٤١١ المر جع ذأته» اجره الرأبم» ص‎ (١( 
. ۲۷۹ تېافت الفلاسفة› ص‎ (") 
. ٠۸۵ (٭) المرجع ذاته» ص‎ 


YAY‏ الفلسفة العر بة في الشرق 


حدث إرادة بعر إرادة» غاز أن حدث العام بغير غر إرادة ١‏ 


د د ع ر ی ي م 
الارضين الى أعلى السماوات؛ لا يعزب عن علمه مثقال ذرة في الارض ولا في السماءء 
بل بعلم دبیب النملة السو داء على الصخرة ة الصاء في الللة الظهاء٤‏ ويعلم السرّ وأخفى› 
ويطلع لن فو اجن الفا وحرکات الخو اطر وخفبّات السرائر» بعلم قديم أزلي 
م بزل مو صو فا به في ازل الآزال» لا بعلم متجد"دحاصل في ذاته با اول والانتقال. 
ويقو ل الغزالي في « تهافت الفلاسفة » ان اله حبط بکل شي :م واحد دام في 
الازل والابد ولا يوجب ذلك ترآ فی ذاته" . ما هل بعلم لله اشاء في ذاته» 
أو في ذانماء فتلك قضبّة ل يعالطماالغزالي» وليس في أبجاثه مأ يننا من معرفة 
رأبه فيا . 


ج - القدرة : : إن اله ارک ف اه رر را وهو 
صاحب الماك والملكوت» والعزة والبروت› له السلطان والقہر الى والار 
والم‌اوات مطوبّات بنه» واللائی مقہورون في قبضته» واه المنفر د بالق 
والاختراع . 

د اطباة : واه حي“ لان « من ثبت عله وقدرته» ثبتت بالضرورة 
حباته . ولو تصوٌر قادر وعالم فاعل مدر دون ان يکون حناًء لاز أٺ 
نشك في حاة المجیو انات عند ترددها فى المحركات والسكنات» بل فى حاة 
أرباب ارف والصناعات» وذلك انغاس في غمرة ال بالات والضلالات"» . 


-- السمع والبصر : « کف لا کون الله مميعاً بصيراً والسبع والبصر 
کال لا عالة» وليس بنقص ؛ فكيف يكون الخلوق أ كمل من اخالى» والمصنوع 
اسنى وأتم من الصانع» . 


۰. و۹4‎ ٩۷ إحياء علوم الدن»؛ المزه الاول؛› ص‎ (١( 
. ۲۳٤۲ سبافت الفلاسفة؛ ص‎ (r) 
. ٩١ (٭( اأحياه علوم الدين؛ الجزه الاول؛ ص‎ 


الغزالي ۲۸۳ 


ر الكلام : د اله متکل م بکلام» وهو وصف فام بذاته» لیس بصوت 
ولا حرف› سل ل رشبه کلامه کلام غیره» کا لا بشبه وجوده وجود غه . 
والكلام بالقبقة كلام النفس» و إا الاصوات ت لطعت حر وفا للدلالات»؛ کا دل 
علا تارة بال ر كات والإشارات. .. والكلام مقر وء بالالسنة»> حفوظ في القاوب> 
مكتوب في المصاحف من غير حاول ذات اله فہاء اذ لو حت بکتاب اله ذات 
الكلام ف الورق»ء لل" ذات اله تعالی بکتابة امه في الورق» وحلّت ذات النار 
بكتابة اسما في الورق ولاحترق' 0 . وكلام الله أزلي قدم فام بذاته ؛ فالقرآن 
والآوراة والإنجل والزبور كته المنزلة على رسله ؛ والقرآن مقروء بالالسنة» 
مكتوب في المضاحف» حفوظ في القلوب» وهو مع ذلك قدم؛ ائم بذات اله 
تعالی» لا بقل الانفصال والافتراق بالانتقال الى القلو ب والاوراق . 

وروق للغز الي ان يصف اه بصفات تحعله فریباً من عباده؛ فہو الرحم٤‏ 
الحکے؛ الکرم) اللطف» الودود . 

لکن" مع الصفات ا تشه صفات الانسان ولا تشترك 
معا إلا ب فقط « حت ان أ سم الوجود الذي هو آعم الامماء استراكا لا 
نشل اخالق TT‏ واحد"» . فکان استعال الاساء « في حت اخالق 
بطر یق الاستعارة والتحوٌز والنقل » . عة اه ملا للعد غير حبة العبد لله لان 
الله لا بنظر الى غیره من حسث انه غیره؛ کک ہ الى ذاته وافعاله فقط› ولس 

فی الوحود إلا ذاته وافعاله» ولذلك قال الشيخ ر او سعيد الميني» لا فریء عله 
لال ( محم ومجبونه»» : ہد کیف بم فإنه لس حب إلا نفسه 
على معنی أنه الكل”» وأن لس في الوجود غيره . ف من لا ت الا نشهء وافعاله 
زهسه e‏ زفسهء فلا حاوز حه ذاته وتوابع داته من حسث هي متعلقة 
بذاته , ه و إلا تشه , وما ورد من الالفاظ في حه لعباده فر 
e‏ معناء الى كف المجاب عن قلبه حتى براه بقليه» والى مكبنه 
إباه من القرب منه» والی ارادته ذلك به ف الازل» . 


(۱( امرجم ذاته بتصرف؛ ص ٩۹۷‏ . 
(۲( اعیاء علوم الدین؛ الجزه الرابعم؛ ص ۲۸۹ . 


YAL‏ الفلسفة العربية في الشرقى 


ومه| حاول الغزالي ان بقترب من إله الق رآن» فان نزعته الصو فة ترعده عله 
بعض العد؛ ومه)ا کان اله ف نظره رحساًء غفوراً» ڪا ودوداً» فانه بظل 
متحکتماً بعبادہ کر بم متی سثاء. ان" اله الق رآن یکر › لکن" مکره لا بتعدی 
احباط سعي الانسان الى المكر باه وبالانبياء . اما مكر الث في نظر الغزالي فغير 
هذا : « روي ان" الني وجبريل عليه الصلاة والسلام یکنا خوفاً من الله تعالی 
فأوحی اله اللما: «و م تبكيان وقد أمنتكا ? فقالا: ومن بأمن من مكر ك . 
فمکر الله هنا ليس لاحباط مكر الانسان» بل يصبح قصاصاً للانسان على نهاو نه 
وعدم حدذره المتواصل . 


۳ - علاقة الصفات بالذات : 


بعالج الغزالي قضبّة علاقة الصفات بالذات» فبذ كر الآراء الحتلفة في هذا 
الموضوع ؛ «فالأشعرية بقولون : الق“ سبحانه وتعالی حي حياة» عام بعلم» 
قادر بقدرة؛ مر بد بارادة» مع لسمع؛ بصير إبصر؛ متکلم یکلام . ومذهب 
القدرية أنه حي“ بذاته» عام بذاقه).. . متکلم دذاته» وهو خطاً.. . واعم أن“ 
الصفات السبع› عند الاساعرة» معان زايدة على مفو م اإزذات»› وهي ثابتة الاعان 
والاحکام ؛ ومعنى ثبو ت الاعبان آنا لست نفس الذات ولا خارجة عنما" » . 


وبرى الغزالي أن «الانسان لا يدرك الا“ تفه وصفات نفسه ءا هي حاضرة 
له في الال» او ما كانت من قبل ؛ ثم بامقايسة البه يفهم ذلك لغيره ؛ ثم قد يصدق 
بان بدنه| تفاو تأ في الشرف والكال . فلس في فو" البشر الا“ أن بثدت لله تعالى 
ما هو ثانت لنفسه من العقل والعلم والقدرة وغبرها من الصفات› مع التصديق بان 
ذلك | كمل وأشرف » . اما في الواقع فلايعرف الله سوى الله» لذلك قال 
الصديتى ان" اله « لم بحعل للخلقق سيبلا الى معرفته إلا" باأعجز عن معرفته" » . 


وکل ما يستطيع الانسان أن بقوله في ا لمو ضوع› « أن اله عام بعلم ٤‏ وفادر 


. ۲٠۳-۲٠۲ روضة الطالين» في محوعة فرائد الالء ص‎ (١( 
. ٠۰ ر‎ ۸۹٩ احیاء علوم الدین؛ الجزه الاول؛ ص‎ )۲( 


الغز الي A0‏ 


بقدرة؛ وعر بد بارادة» ومتکام بکلام؛ ومع لسمع؛ و تصير صر ؟ وله هذه 
الارصاف من هذه الصفات القدية . وقول القائل : عالم بلا عل كقوله غني بلا 
مال '» . 

فتكون الصفات»› واالة هذه زائدة على الذات؛ قامة ما ؛ فسكون الله قادر 
بقدرة لا بذاته» عالم بعلم لا بذاته ... وليست هذه الصفات متمّزة عن الذات 
وحسب»› بل كل" واحدة من متميّزة عن الاخرى . فك ان العم غير الزات »› 
كذلك العلل غير القدرة مثلاء والقدرة غير الكلام . 

«ولا يقال إن هذه الصفات غير الله » و لا يقال إتّا اه لان الله ذات وصفات؛ 
و كأن الصفات بعض» والله كل٠‏ و كل* بعض فليس غير الكل“» ولا هو بعينه 
الكل » . 

۽ أفعال الله : 

قلنا ان عل الكلام يبحث في ذات اله وصفاته وأفعاله . وفد أتبنا على رأى 
الغزالي في الذات والصفات؛ اما رأيه في الاعال» فقد أبداه فى « الرسالة 
القدسة » من « كتاب فو أعد العقاند» في ازء الأول من «الإحاء». وبتحصر 
هذا الرأي في أمرين اثنين» أوّلما « أن كل حادث في العا فهو فعله وخلقه 
واختراعه» لا خالق له سو اه» ولا حدث ل الا إیّاه» خلق الق وصنعېم» وأوجد 
قددتهم وحر كتمهم“ فجميع أفعال عباده خلوقة له» ومتعلقة بقدرته " » . والثاني 
هو حق التصر ف المطلق في عماده دون أن باعي الاصلعح» بل له أن يفعل ما 
بشاءء ومک ا بړید . 

ومحصر الغزالي الكلام في أفعال الله في عشرة أصول : 

الاصل الاو"ل: ماد كرناه من أن" كل حادث في العالم فېو فعله وخلقه . 


)۱( امرجم ذاته» ص ٩٤‏ . 
(؟( المر جع ذاته» ص ٠۸‏ . وكل نص لغزالي ثبته هنا من غبر أن نذ کر مصدره» موحود 
في هذا امرجم ص ٠١١ - ٩۸‏ ۰ 


ا الفلسفة العر ببة في الشرق 


الاصل الثاني : « أن انفراد اله باختراع حركات العباد لا خرجا عن كونها. 
مقدورة للعاد على سدبل الا كتساب . وهنا يتبتلى الغزالي نظرية الاشعري في 
الكسب» وقول ان الله تعالى خلتى القدرة والمقدور جيعاً . وخلتى الاختبار 
والحختار حماً؛ فأمّا القدرة» فوصف” لاعند وخلق” للوب» وللست بكسب له ؛ 
وأمّا الحر كة فخلق” للرب تعالى ووصف للعبد و كسب له» . فعلم الله بكل شيء 
بحعل مع الاشاء منفعلة له . « ولكن خص” الله بعامه وحكمته أن يكو ن العام 
على نظام وترتدب بترتب بعضه على بعض» وهذا نعامه بالضرورة ... ولكن 
الممتنع ان کون في ملکه ما لا برید» او يفعل سيا عد ث” دونه . او بحدث 
ما لا بعر في ملکه » . فکل ما محدث في العالم٤‏ من عمل ٳنساني» او حيو اڻي» 
او مادي» محدث عن اله وعن سایق عله ؛ وعلمه لا بتغیر . 


ثم يفر"ق الزالي بين نوعين من الركة» أحدها مقدور كالشي والنطق > 
والثاني ضروري كالرعدة . والعبد لا حرط علا بتفاصيل اجزاء ال ركات المكتسية 
واعدادها؛ فتکون هذه ال رکات حنعاً «مقدورة بقدرة الله تعالى اختراعاً» و بقدرة 
العبد على وجه خر من التعلق يعبر عنه بالا كتساب . اما الفرق بين النوعين› 
فو ان“ الافعال الاضطر اربّة تصدر عن الانسان دون سابتى إرادة أو ع٤‏ ودون 
قدرة على رها . اما الافعال الاختبارية فانما تصدر بعد سابتق معر فة وأختيار . 
ولكي ببر”ر الغزالي التكليف» يقول إن" الافعال الختارة موقوفة على إسّارة 
النفس وتحر” كبا وإن“ الاشاء الى تحت النفس طالئعة ها طاعة النفس لباديا , 
واللالكة»› وم عقو ل ر دة؛ اسن لان“ العقل منفعل لماريه . اما « ابو انات 
المر كّة من المواد» فلا لم تکن عرّدة عن الماد“ة» وكان ها علوق بالايدان»› 
وكان للنفس جنبتان» جنبة الى اللا الاعلى وجنبة الى العالم الاسفل ... صارت 
النفس متحيّر ة تطالبما النبتان» كل“ واحدة بان توفتيما من العدل قسطماء و مجر جا 
على القانون العدل والسيرة الاههة "» . 


(۱( معر أج السالكين»› ص ٥۳‏ و ٥٤‏ . 
)۲( المر جع ذاته» ص هو . 


YAY الغزالي‎ 


والنفس تزع الى احدى هاتين المنيتن وتتحر“ك الها : اما الى جنبة أسفل 
فمالرذائل» وأمًا الى جنبة اعلى فبالفضائل ؛ اما الافعال التي تقو م بهاء فلبست من 
قدرتما بل من قدرة الله ؛ ولان تثاب او تعاقب» فلاس ذلك على حر كتما الجسمانية 
اني هي من خلتى الله بل على حر كتما « النزوعيّة والشوةية وهو كوف والتغانما 
الى الحنة العلما. وحققة ذلك راجعة الى ترك جنبة أسفل ؛ والترك ليس هو بفعل“ 
واغا هو عدم فعل ٤‏ فم) شآن : الزوع» وهو فعل اه تعالی ٤‏ والثاني» وهو ترگ 
الاضداد» وهي ملاحظة النىة السفلى› وذلك نرلك»› والترك عدم ولس بفعل' ». 


الاصل الثالث : « ان فعل العببد» وان كأن كسا للعبد» فلا بخرج عن 
کونه مراداً لله » . فعن ابه بصدر الشر” والير؛ والنفع والضر“ والوسلام 
والكفر» والطاعة والعصان› والشرك والاان» رلا راد" لقضائه» ولا معقلب 
لکمه» يُضل" من بشاء ودي من بشاء . » 


الاصل الرابع : برد" فيه الغزالي على المعتزلة القائلة أن“ خاتى العالم واجب 
على الله و كذلك التكلىف» لا فيه من مصلحة العباد؛ وينفي ذلك»؛ مدعا اف 
الله هو الو جب والامر والناهي فلاعكن انيكون متعر "ضا لاحاب وازوم . ولو 
كان التكلىف من مصلحة العباد» لكان خلقمم في النعم» بدون تكليف اصلح 
»> فامادذا خلقم ف دار اللاياء وعرضېم للخطا ا وهدفېم اطر العقاب 2 

الاصل اطامس : وفه برد ایضا على المعتزلة القا تل بان اه لا دستطع ان 
بکتّف اتی ما لا بطبقون» ويو كلد أنه ستطبع ذلك . 

الاصل السادس : « ان اله ءز" وجل إيلام الق وتعذ يم٤‏ من غير جر م 
ساق ومن غر ثواب لاحق؛ - خلافاً لامعتزلة ‏ لأنه متصر"ف مملكه» ولا 
بتصو ر ان بعد و تصر“فه ملکه ؛ والظر هو عبارة عن التصر “ٌف ملك الغير؛ بعر 
اذنه» وهو حال على الله » . 1 


. ٦١ المر جع ذاته» ص‎ ()١( 


AR‏ الفلفة العر سة قي الشرى 


الأصل السابع : « أن اه تعالٰی يفعل بعاده ما نساء فلا بحب عله رعابة 
الأصلح لمباده. 4 OSE O‏ 


الاصل الثامن : «ان معرفة اله سبحانه وتعالی وطاعته واحىة بامحاب اله 
تعالی وشرعه لا بالعقل... » 


الاصل التاسع : « انه لاس يستحبل بعثة الأنبياء - خلافاً للرامة - حبث 
I 8‏ اذ في العقل مندوحة عنہم ٠»‏ لأن العقل لا هدي الى 
الأفعال المنجية في الكنرة لا مدي الى الادوة المفدة للصحة . فحاحة اللق 
لالا ماجن ال الاطا وتكن رف دالبب العربة ورف 
صدق الني بالمعجزة . 


الاصل العاشر : ران اله سبحانه وتعالی قد ارسل مدا صلی اله عله وسم 
خانا بين وناسخا ا قبله من شرائع البهود والنصارى والصابئن» وأيّده 
با لمعجز ات الظاهرة والايات الباهرة» كانشقاق القمر» وتسبيع الصى» وانطاق 
العحأء» وما تفحر من دن أصابعه من الماء . ومن آاته الظاهر ة٠‏ التي تحد“ى امع 
كافة العرب؛ القر أن . . , «. 


فى هذه الاصول العشرة يبدو لنا الغزالي مسلا سنا واسعر يا بحارب المعتزلة 
ویلحاً الى البراهين الشرعة دون ان فض اللحوء» عند الاجة» الى البراهين 
العقلىة . 


السا 
يستخدم الغزالي» في عرض نظر يته في العا م» سلسلتين من المصطلحات»› تجعلان 
معرفة رأيه في الو ضوع على سيء من الصعوبة . ومها يكن من أمر» فبذهب 
لزاني في الموضوع لا بختلف عن مهب الافلاطو نة الديئة ومذهب المدارس 
المتصلة با . 


A. J. Wansinck : La pensée de Ghazzãli, ch. lll. انظر‎ (١ ) 


الغرالي ۲۸4 


ففي السلسلة الاولى» ستعمل الغزالي المصطلحات المعثّرة عن نظر ية الفضص 
الافلاطو نة والمطابقة للالفاظ السونانة . فترى تحت قلمه الواحد ‏ والعقل .. 
والنفس وال اة وفي السلسلة الثانة جد آله س والملكوت او الاءر ت 
والمبروت . واللك . 


إن“ اول ما صدر عن الواحد هو العقل» وقد أحدثه الله بأمره» فمو متقدّ م 
على الادة والزمان متأخر عن الأمر ؛ وتقدم الواحد على الأمر تقدم ذاتي لا 
زمني . 

وباي بعد العقل الافس؛ والعقل متقد”ّم على النفس بالذات لا بالزمان او بالمكان 
أو بالمادة . ويفهم الغزالي بالامر » القدرة الإهة ؛ وعندما بقول ان“ العقل صدر 

عن الأمر قو * منتحة» فو لا بعتي بذلك ان الأر هو الذي احدث الكون» 
لأن الفاعل الوحد هو وات ا ارال ال وط الاير لفك ة على 
لله للعالم بالماسة ١‏ او فكرة الق المباشر 


وأمّا في الطر يقة الثانبة التعبير عن هذه الفكرة فيقول : « إعم أن العوالم في 
طريقك هذا ثلاثة : عام الملك والشهادة أوّ"هماء ... والثاني عالم الملكوت» ... 
والثالث عالم البروت وهو بين عالم املك وعالم ا لكوت "» . ويشرح الغزالي 
هذه الالفاظ بقوله ان عام ا ملكو ت هو ما أوجده الله بأمره الازلي وهو لا بعرف 
الزيادة والنقصان ؛ وعام الروت بن العالمين»ء بحث انه تعلق من جبة بعالم 
للك والمشاهدة (أي العام امحسو س)» وقدعلقته الارادة الازلنة» من جبةأخر ى»› 
بعالم الملكوت " 

ويتبتى الغزالي نظربّة المثل الافلاطو نبّة» إذ بى في عالم اللك صورة لعالم 
الملكوت» وظلاًّله . وهو بقول : إعل أن العام عالمان : روحاني وجسماني» وان 


. ۲۰٤ - ۲۰۳ مارج للقداس؛ ص‎ )١( 
. ۲٠١ إحياء علوم الدينء الجزء الرابم؛ ص‎ )۲( 
۰ ۸٩9 المر جم ذاأته» ص‎ ¢Wensinck انظر‎ (*) 


الفلسفة العربة (۱۹)( 


a‏ الفلسفة العرببة في الشرق 


ست قل : حسي وعقلي» وان سئت قل : علوي وسفلي > والكل“ متقارب» و إن 
ختلف باختلاف العبارات . فاذا اعتبرتما في أنفسها قلت : : جسماني وروحاني ٤‏ 
واذا اعتبرتي) بالاضافة الى العبن المد ر كة فم قلت : حسّي وعقلي؛ واذا اعتارتې) 
بإضافة أحدها الى الآخر قات علوي وسفلي . . ورا مميت أحده) عالم املك 
والشمادة والآخر عالم الغبب والملكوت... ما من شيء في هذا العام إلا وهو 
مثال شيء من ذلك العالم» ورا كان الشيء الواحد مثالا لأشاء من عالم 
الملكوت»› وريا كان للشيء الو احد من الملكوت أمثلة كثيرة من عا م الشبادة'» . 

وبقو ل ابخاً : : « من کان في عام الملكوت كان عند ايله وعنده 8 الغسب» 
آي من عنده تنزل أسباب الموجودات في عالم الشبادة» اذ عام الشهادة آثر من آثار 
ذلك العام حجري منه مجرى الظل" بالاضافة الى الشخص› وعرى اللثمر بالإضافة 
الى المر» والمستّب بالاضافة الى السبب . ومفاقبح معرفة المسّبات انا قؤ”ثر 
من الاسباب ؛ ولذلك كان عالم الشهادة مثالا لعالم الملكوت"» . ثم يذهب الى 
أبعد من ذلك وينفي الوحود الحقيقي هذا العام» فبقول : « لس في الوجود إلا 
اه وکل شيء هالك الا وجه لانه بصیر هالکافي وقت من الاوقات»› بل هو هالك 
أزلاً وأبداً اذ لا تصو ”ر الا" كذلك ؛ فان کل شىء سواه» اذا اعتبرت ذاته 
من حیث ذاته فهو عدم حض» واذا اعتبر من وجه الذي يسري اليه الوجود 
من الاو“ل ا لمق رؤي موجوداً لا ني ذاته بل من الوجه الذي يلى موجده» 
رن ارد وچ اف ف 


أما طريقة حدوث العالم> فيشر حا الغزالي بضربه الخال الال : « کا انت 
فكذلك ناظر السموات والارض كتب نسخة العام من أوله الى آخره في الاوح 
الحفو ظ» ثم اخرجه الى الوجود على وفتى تلك النسخة» . 


. ۱۲۹-۱۲۸ مشک الانوار؛ ص‎ )۱١( 

) ۲( مشكاة الانوار» ص ٠١۸‏ ., 

. ٠١۲-۱۲۱ امرجم ذاته» ص‎ (e) 

. ٠۸ احياء علوم الدين؛ الجزه الفالث؛ ص‎ )٤( 


الغزالي ۳۹۱ 


أما قضّة حدوث العام وقدمه» فقد بحشناها عند كلامنا في رد الغزالي ءعإ 
الفلاسفة فلا حاحة الى العو د الما هنا . 


ار اہ 

تستند آراء الغزالي في الانسان الى فكرتين أساسستين» أو) فكرة خلقه على 
صو رة الله ومثاله» وهي فكرة سامبة نجدها في التو راة والانجيل والقرآن» وفكرة 
اعتباره عالماً اصغر» وهي هة المصدر . 

والإنسان مر كلب « من سيئبن ختلفين» احدها الجسم المظل» الكثيف» 
الداخل تحت الكو ن والفساد» المر كتب» المؤلف؛ الترابي؛ الذي لا يم ره 
الا“ غبره؛ والآخر هو النفس الو هري» المغر د» النير» المدرك؛ الفاعل » الحر"ك› 
المتم الآلات والأجساما ¢ 

اما معنی قول الرسول « ان اش تعالی خلق آدم على صورته ۲»» « فيرجع الى 
الزات والصفات والافعال . فذات روح الإنسان انه قا يتفه لاس 
بعرض › ولا جسم »> ولا جوهر متحتز» ولاحل المكان والبة» ولا هو 
متصل بالىدن والعال» ولاهو منفصل» ولا هو عل انوا ولا 
هو خارج ٤‏ وهذا که صفات ذات اله تعالى . وأما الصفات»› فقد خلق 
[الإنمان] حباًء فادرآ» غالماً» مريداً» مميعاً» بصيرآًء وال تعالى كذلك . 
وأما الأفعال» فمداً فعل الآدني إرادة بظہر آثرها ۱ ول في القلب فىنتشر منه 
Hi‏ بواسطة الروح اليو اني الذي هو بخار اطيف في تجو يف القلب > و بتصا عد الى الدماغ» 
څم سري منه أثر الى الاعضاء الى ان تصل الآ ثار الى الاصابع مثلا فتتح رك 
فيتحر”ك بالأصابع القلم؛ وبالقل المداد» فیحدث منه صورة ما بړید کتبه على 
القرطاس في خزانة التخيل› SE CL‏ ب أوّلاً لا عكن 
إحداثه على البباض ثانباً . فمن استقراء افعال الله تعالى و كيفئة إحداث اليوان 
على الأرض بواسطة تحريك الكو اكب» والماوات بواسطة اللالكة» عل آت 


. ١ الرسالة الدنبةء ص‎ )١( 


5 لفاسفة العربية في اشرق 
تصرف الآدمي في عالمه يشبه تصرف الال سبحانه في العالم الأ كيرا 

وهذاالإنسان الخاوق على صورة الله يشيه العا( E‏ بنفسه» و شه العناصر 
ما فته من ماء وهو اء ونار وتراب is NG Is‏ الأسفل» 
لأ كن من معرفة هذا العا( م . ولو لم یکن فيه ما دشبه العالم الاعى لا قكن 
من معر فته ومعر فة الکو ت والربويئة والعقل والقدرة والعل والصفات . 
وهكذا تصبح النفس سلتباً الى معر فة الله» وهذا معني قول الرسول: « من عرف 
کک کک E‏ 
Os‏ بنصرانه» ا . « فقلب ااام رة نفسة 
ساذجة خالىة من كل نقش وصورة؛ وهو قابل لکل ما نقش ومائل الى کل" ما 
مال به اله" » 

وما بن الاثر الافلاطوني والاثر المسسحي في نظرة الغزالي الى الإنسان 
قوله : « فمن عرف سر الروح فقد عرف نفسه ؛؟ واذا عرف نفسه» فقد عرف 
ربّه ؛ وأذا عرف نفسه» وبه عرف أنه أمر رباني بطبعه وفطرتة» وأنه في العالم 
الس اني غر وو کی ی و ا 
غریب من ع ذاته» وذلك العارض Sl a‏ وعسر 
عنه بالمعصبة وهي التي حطته عن اة الي هي ألق به مقتضى ذاته» فإ نما في 
جوار الرب" تعالى» وآثه آمر رباني» وحنینه ال جو ار الرب تعالى له طبعي ذاتي» 
إلا أن بصرفه عن مقتضی طبعه عو ارض العالم القر يب من ذاته» فینسی عند 
ذلك نفسه وربّه» ومها فعل ذلك فقد ظلم نفسه اذ قبل له : « ولا قكو نوا كالذين 
نسو ا اينه فأنسام أنفسمم أولئك م الفاسقون » (سورة اطشر٬‏ آنه ٠٩‏ ) أي 
الخارحون عن مقتضی طبعم ومظنة استحقاقیم "» ۴ ولس ه_ذاهو المقطع 
الوحيد الذي بتحدث فيه الغزالي عن نظرية التذ كر الافلاطو نبة؛ فله في «الرسالة 

(۱)( روضة الطالبين» ص ١۷۸-١۷۷‏ 

(۲) احياء علوم الدين» الجزه الثالكء ص ٠۲‏ . 

(*( المر جع ذاته» ص ٠۲٠١‏ . 


الغزالي 4۳ 


ااب 


والإنسان ما فه من عنصر رباني ملاك» وما فه من عنصر ترابي ة» بل 
هو متوسط بين اللاك والميبة . فنفسه غريبة في هذا الجسم الظلم الترابي» تتو ق 
الى مغادرته لتعودالى اصلما الاو"ّل ومقر ها الققي› « لان القلب من عالم 
املكوت والواس خلوقة لمذا العالم » 


E Eg‏ الا كبر . وإلمك كيف سوق هذا 
النشه : « واعلم ان“ نفس ابن دم عتصرة من العا لم“ و فا من كل صورة في 
العام أثر منه» لان" هذه العظا م کالبال» وجه کااتراب» وشعر ه کالنبات» a‏ 
مث الساءء وحواسه مثل اواك وايضاً فإن “ في باطنه صاع العالم» 
لان القو َة الي ف امدة كالطًاخ» 3 ف الكمد كالنكار› واي ف الامعاء 
كالقصًاب» والذي بض اللن وبحمّر الدّم كالصبًاغ »" 


وقال الغزالي في معر اج السالكبن : « فالعالم باسره كالشخص الأ نسي البشري» 
ذو عجر ومبد! وآخر» وقد تقدّم مر ارا أن الله سبحانه خلتق الإنسان على صورة 
العالم» فأو“ّله دشر ضعيف على تدريج» ك سبتى في المعراج الاوأل"». وني المعراج 
ا ل بشت الغزألي ان" الإنسان يولد من انسان» وأن“ هذا الامر متسلسل الى 
آدم» «وعنده بقف الامر فإن جسمه وتفه ليسا مأخوذن عن آم تخر › فان ذلك 
عال» وفه إثبات أشخاص لا أوّل اء وهو عال؛ فان“ الشخص ذو أولنة» وهو 
تحت الذو ع. . . . فصح" أن الشكل الإنساني تنتهض منه الدلالة على مصو ره وباريه 
مع ما فيه من العجائب الدالة على العالم» فليس في العام آمر غريب مشكل إلا 

(؛) كيمياء السمادة» ص ٠١‏ . 


(۲) المرجع ذاأته» ص ٠١‏ . 
(۴( معر اج السالكين» ص AV‏ 


۲44 الفلسفة العربمة في الشرى 


و فیه مفتاح علهه 2 فال تارك وتعالٰی لةه عى مضاهاة العا لم» فهو اة عتصرة 


هه ') ., 


بحث الغزالي قضبة النةس في أكثر مؤلفاته» وظل" متأرجحاً فى انها بن 

مذهتن»› مذهب ارسطو الذی أخذده عن ان سلتا والقارابي» ومذهب أفلاطو ن 
الذي رآه أفرب الى العقيدة الإسلامة . وفيا نراه في « التهافت » ينقد آراء 

الفلاسفة في النفس» نلاحظ في موّلفاته الاخر ى انه نقل عن‌ ان سيناء دون ما تعديل 
يذ كر؛ وتنى الآراء الى كان قد نقدها وأقام اراهن على بطلانما . 

إن مرجع الأول لدراسة النفس عند الغز الي هو کتاب معارج القدس ف 
مدارج معر فة النفس » a‏ وود فر ی ف هذا الكتاب بن النفس النباتئة والنفس 
اليو اة والنفس الانسانية» وهو يعر “فما كما عر “فما قبله الفارابي وابن سينا . 

فالنفس النباتيتة كال اول سم طبيعي آلي من جبة ما بتغذّى وينو وولد 
مئل ؛ 

والنفس اليوانبّة إل اول لسم طبيعي آلي من جبة ما يدرك الجرليّات 
ويتحر "ك بالإرادة؛ 

والنفس الانسانبّة كال اول لجسم طبيعي آلي من جبة ما يفعل الافاعيل 
بالاختيار العقلي والاستنباط بالرأي» ومن جمة ما يدرك الامور الكليّة . 

وقد رفض الأخذ برأي ارسطو القائل بان" النفس صورة للجسد لان" الصورة 
لا تىقی بعد فناء ماد تپا . ول کانت النفس لست بصو رة الىدن› فھي اذن جوهر 
روحاني مغار للمدن ؛ والنفس المقصو دة هنا هي النفس الناطقة ؛ يقول الغزالي : 

« ولا اعني بالنفس القو”ة الطالبة للغذاء» ولا القو”ة الحر" كة لاشموة والغضب»› 


(۱) المر جم ذاته» ص ۱۹ ۲۲ . 


ولا القو”ة السا كنة في القلب المو دة للحياة والميرزة للحس” وال ر كة من القلب 
الى جميع الأعاءة فان دة ألقو ‏ اى وروا خو اا6 و إا عى بالف 
ذلك الوهر الكامل الفرد الذى لاس من انه الا" التذ كر والتحةظ وااتييز 


والروية'» . 


وينيحو الغزالي نحو ابن سينا للتفريتق بين النفس والسد فيقول : « إنتًا رى 
الأجسام النباتئة تغتذي وتنمو وتولد المثل وتتحر”ّك حركات تلفة من النشعيب 
والتعريق . فمذه العاني ان كانت للجسمئة فنبغي ان تكون مع الاجسام 
كذلك... . م د الإنسان وفسه جع ما ف النبات والموان من المعاني» 
ويتمكز بادراك الأشاء الارجة عن الس" مثل ان الكل“ اعظم من الزء؛ 
فيدرك المزلبًات بالواس" الجس» وبدرك العقلبًات بالمشاعر العقلية» ويشارك 
الحيوان في الجواس ويفارقه في المشاعر العقليّة . فقابل الصورة الكاة 
جوهر لا حسم ولا عر ضفي حجسم» ولا وضع له ولا أبن فيشار البه» بل وجوده 
وجو د اخفی من کل شيء عند ا لحس» واظېر من کل شيء للعقل» ثبت بذا وجو د 


النفس " » ۰ 


آ النفس والروح والقاب والعقل 
لا بد" قل الخوض في الموضوع ان نحد”د المعاني التي بقصدها الغز الي عند 
کلامه ي النفس والروح والقلب والعقل 


فلاقلب عنده معان : «أحده) الحم الصلوبري الشكل اودع في المانب 
الاير من الصدر في باطنه تجويف فيه دم اسود وهو منبع الروح اليواني 
ومعدنه ؛ والثالي لطفة ر بانىة روحانّة ها بهذا القلب الم )ني تعلتى بضاهي 
تملى الاعراض بالأجسام والاوساف بالموصوفات» وتلك اللطقة هي حقغة 
الإنسان المدرك العالم الخاطب» المطالب» الثاب» العاقب . 


. ١ الرحالة اللدنية» ص‎ )١( 
. وما بعدها‎ ٠١ مارج القدس» ص‎ )۲( 


۲۹٦‏ الفلسفة العر بية في الشرق 


والروع ایضاً بطلتق على معنيين : احدها جم لطيف خاري... انضجته 
حرارة القلب ؛ والثاني هو اللطبفة العالمة المدر كة من الانسات الذى هو احد 
معني القلب» وهو الذي اراده اله تعالی بقوله : « وسألونك عن الروح؛ فل 
الروح من امر ری » ( سورة الأسرى» نة ۸٥‏ ) ؛ وهو امر عجيب رباني بعجز 


اکثر العقو ل والأفمام عن دراک م حققمه 


والنفس ابضاً مشترك بین معنیین : احدها انه بړاد به المعنى ال امع لقو“تي 
الغضب والشېوة ف الإنسان وهذا الاستعال دو الغالب على الصو فة » م بریدون 
بالنفس الأصل الحامع للصفات المذمومة من الإنسان... والله الإشارة بقوله» 
صلى اله علبه وسام : « اعدى عدو" نفسك التي بين جنبيك » ؛ والثاني اللطيفة الي 
ذكرناهاء وهي حقىقة الانسان وذاته » . 


و العقل ٤و‏ اعلق رضنا مته معنمان : احدھ) انه بطلق وراد به العم بجحقائق 
الامور»ء فسکون عارة عن صفة العلم الذى عله خزانة القلب ؛ والثاني قد 
بطلق وراد به المدر ك للعاو م > فنکون هو القاب» اعني تلك اللطيفة الي هي 
قىقة الانسات' » . 

فا لقلب والروح والعقل والنفس» كلما امماء تدل" عند الغزالي على مقصو د 


واحد» هو ذات الإنسان وحققته . 


وهذا نص" يوضح رأي الغزالي الصربح في الموضوع : «فكذلك في القلب 
غرزة تسى النور الإهي لقوله تعالى : «انمن شرح الله صدره للاسلام فهو على 
نور من ره » ( سو رة الزمر؛ آلة ۲۲ ) . وفد تسى العقل؛“ وقد تسمى البصيرة 
الباطنة وقد تسمى نور الإعان والىقين» ولا معنى للاشتغال بالأسامي» فان“ 
الاصطلاحات عتلفة» والضعيف بظن" ان الاختلاف واقع في المعاني... فالقلب 
مقارق اسار اجزاء البدن بصفة هما يدرك المعاني الي لست متخئلة ولا 


)١(‏ كتاب روضة الطالبين في «فر اتد اللآلي »» ص ٠٠۷-١ ٠٦‏ . واحياء علوم الدي» الجزه 
القالت› جن ج 


الغزالي ۲۹۷ 


سو سۀ RS‏ 
به طترتى الجادلة و المماظرة» ققد شتير سم العقل بهذا ومذا دمة بعض الصوفة ') . 


ب - وجود النفس ومغابر ما للبدن : 

اخذ الغزالي عن ابن سنا اشر براهينه على وجود النفلى» وقد أ ايضاً الى 
برهان شرعي› نحده عند افلاطون)› و ا ا ی و 
ويتوعد «فجميع خطابات الشرع تدل على ان النفس جوهر؛ فإن ن الألم » وان 
حل" بالىدن فلأحل النفس ؛ ثم لانفس عذاب آخر خصه وذلك کاخزي ا 
ولم الفر اق" » 

اما | اخذه عن ابن سیناء فېو برهان الاستمر ار » حبث يقو ل: « فإنك 
تعلم ان نفسك»› منذ کنت» لم تنبدآل؛ ومعاوم ان البدن وصفات البدن كلا 
تنبد"ل» اذ لو لم تنبد“ل» لکان لا پتغن“ى لن التغذ“ّي ان محل" بالبدن بدل ما 
تعلتّل . فإذن نفسك لس من البدن وصفاته في شيء" ¢ 


وعن ا بن سينا أخذ ابضاً برهان الرحل الطائر وأورده على الشكل الال 
e E‏ صحبحاً“ مطرحاً عنك الآفات» عتا عنك صدمات اهوى 
وغبرها من الطوارق والآفات› فلا تنلامس اعضاؤك ولا تهاس اجزاژك» و كنت 
في هو اء طلتق » ففي هذه الالة انت لا تغفل عن انك وحقبقتك ؛ بل وفي النوم 
ايضاً . یکل من له فطانة ولطف و كاسة بعلم انه حوھر » وأنه ګر د عن الاد ة 
وعلائقېا» وانه لا تعزب ذاته عن ذاته؛ @ ۰ 


rs 


من هذا يتضح ان النفس حوهر فاعم رذ اته . وقد ر« خلق اله تعالٰی الانسارت 


احياء علوم الدين» الجزء الرابم» ص ۲٠١‏ . 
مارج القدس»› ص ۲۰ . 
انر جع ذا ص ۳۳ . 


(١) 
(۲) 
(*( 
. ۲۲ المر جع ذاته» ص‎ (4) 


۲۹۸ الفلسفة العرسة في الشرق 


من شن تلف » ادها اسم المظر الكشف» الداخل ت ت الكو ن والفساد»ء 
الم کی سب» المؤلف» الترابي» الذي لا يم“ امره الا“ بغيره ؛ والآخر هو النفس 
ا حوهري› المفر د» المنير؛ المد ر ك القاعل > امحر"ك» لمحتم للآلات والاجسام'». 


و كتف الغزالي بت كسد جوهر ية النفس بل اقام البراهين على روحانشتما 
ندا الى الشرع والى من سبقه من الفلاسفة» ولاس ابن سينا . فهو يقول : 
سؤالك م حقىقة القلب› فلم يجىء في الشر ية اکثر من قول تعالی : 
کک عن الروح قل الروح من أر ربي » ( سورة الاسرى؛ آلة ٠٥‏ ) لان 
الروح جزءمن حل القدرة الا هة وهو من عام الأر . ويقول في موضع آآخر : 
اعلر ان القسبة ثلاثة : الم والعرض وال وهر الفرد . فالروح اليوافي جسم 
لطف... يوجد عند جميع اليو انات»... والإنسان هو جسم وآثاره أعراض . 
وهذا الروح لا بهتدي الى العلم ولا يعرف طريق المصنوع ولا حق الصانع» وانا 
هو ادم اسر موت موت الىدن . .. والإنسان 8 بکلف ومخاطب 
لأجل معنى آخر وأجد عنده زائدآً خاصاً ؛ وذلك المعنى هو النفس الناطقة 
والروح الاطفة . وهنا الروح لىس جسم ولا عرض لانه من آمر ابه تعالی کا 
أخبر بقوله : « وسألونك عن الروح قل الروح من أمر ري ٠٠»‏ ومر اہ تعالٰی 
لس بحسم ولا عرض»؛ بل جوهر ثابت دانم لا بقبل الفساد ولا يضمحل ولا 
يفن ولا وت بل يفارق البدن وينتظر العود اليه يوم القيامة ) ورد به الشرع ». 
وني الرسالة اللدنية بثبت الغزالي هذا النص مع بعض التعديل» فيقول : « وأمر 
الباري تمالى ليس بحسم ولا عرض بل فوة اة مثل العقل الاو“ل واللوح 
والقل» وهي المحواهر المفردة المفارقة للمواد» بل هي أضواء حر دة معقولة غير 
عسو سة» والروح والقلب بلساننا من قبل تلك الو اهر » . 


. ١ كيمياء السمادة؛ ص‎ )٠( 
» و «الرساة اللدنية‎ . ١۷۲-٠١۷١ روضة الطالبين في جموعة د فرائد اللآلىء»» ص‎ )+( 
3: صن‎ 


الغزالي ۹ 


ولم يدع الغزالى فرصة سانحة دون أن ينفي كون النفس عرضاًء رونا 
جساً . «قال قوم إن" الروح عرض فغلطوا لان العرض لا يقو م بنفسه؛ ويكون 
ابعاً لیر ۽ فالروح هو أصل ابن آدم» وقالب ابن آدم بتع له . فکسف کون 
عرضاً ?» . « وقال قوم انه جسم فغلطو الان“ الجسم يقبل القسبة ... بل هو من 
SE‏ اوا ا 
ويقولون انه جسم لطبف بازاء هذا الجسم الكثيف . ولا يرون الفرق بين الروح 
والحسد الا" الاطافة والكثافة . وبعض ہم بعد الروح عرضاًء وبعض الاطبّاء بیل 
الى هذا القول . وبعضم برى الدم روحاً . وكام قنعوا بقصو ر نظرم على 
تخبّلمم وما طلبو ا القسم الثالث »١‏ أي الموهر . ويصل الغزالي الى هذه الننبجة 
وهي «أن الروح لس بحسم بحل" في البدن حاول الماء في الاناءء ولا هو عرض محل" 
في القلب أو الدماغ حاول السواد في الاسود» والعلم في العالم٤‏ بل هو جوهر لا 


بشحز "أ" ) 


ويأخذ الفزالي عن ابن سينا برهائين على روحانية التفس» منه) : « ان النفس 
لو كانت جسماً فلا خلو إمّا أن تكون حالة في البدن أو خارجة عن البدن؛ 
فان كانت خارحة عن الىدن»؛ فكىف تور في هذا الجسم“ و کف بکون قوام 
الندن اء و كيف تتصر”ف في المعارف العقلة في الملك والملكوت» فتعرف 
الاو"ل الحتى"» وتسافر في العر فان العقلى وتستوفي المعقولات في ذاتما ? وان كانت 
حالتة في البدن» فلا خاو إمّا أن تكو ن حالّة بجميع البدن أو ببعضه . فان كانت 
حالة مدع البدن» فكان ينغي“ ذا فطع منه طرف›؛ أن تنتقص وتاطو ي 
وتنتقل من عضو الى عضو» فتارة تد بامتداد الاعضاء؛ وتارة تتقلص بذبول 
الاعضاء ,. وهذا كاله حال عند من له غريزة صححة وفطرة مستقيبة طاهرة عن 
سوا اال . وان كانت حالة في بعض البدن» فذلك البعض إما منقسم بالفعل 
اوا فىنبغي أن تة سم النفس الى أن تنتهي الى أقر" شيء وأحقره . وها 


. ۸-١ الرسالة اللدلية؛ ص‎ )١( 
. ٠۷٤ روضة الطالبين؛ ص‎ )۲( 


معاوم إحالته على البدية؛ فكف يكو ن كذلك حال النفس التي هي حل" المعارف› 
وله شرف الانسان على ع الوانات وهو الgستىر"‏ ای لقاء الله تعالی  ?‏ . 


والبرهان الثاني هو أن النفس لا تتبع الجسم في نوه ونقصه وضوره والحلال» 
ولا تتانرمثله بشداة الادرا كات . ونحن لا نطبل الشرحفي سرد هذا الدليل لان“ 
الغزالي نقله عن ابن سينا حذافيره . 


ولشرح الغزالي قول الني « ان اله تعالی خلق الروح على صورته » بقوله 
« إن“ ذلك برجع الى الذات والصفات والافعال . وحقبقة ذات الرواح آنه فام 
بنفسه» لس بعرَض»؛ ولا جسم٤‏ ولا جودر متحتز» ولا محل" المكان والطبة»› 
ولا هو متصل بالىدن والعال» ولا هو منفصل › ولا هو داخل الدن والعا» ولا 
هو خارج ؛ وهذا کله صفات ذات الله تعالى . وأمّا الصفات» فقد خللتق حتاً » 
cll‏ فادرآ» مريدآ» مميعاً» متكالماًء» والله تعالى كذلك . وأمًّا الافعال» فبداً 
فعل الآدمي إرادة ... وتصرف الآدمي في عالمه دشبه تصرف الال سبحانه فى 
العام الاكبر"» . 


وف موضع آخر٤‏ بقارن الغزالي بين العقل والعين فقول : « ١‏ أن العين 
لا تتصر نفسما والعقل يدرك غيره ویدرلك نفسه ویدرك صفات نفسه إذ يدرك 
تفه عا وقادراً» ودرك عل نفسه٤‏ ويد رل علمه بعامه يتسه » وعامه بعامه بعامه 
نفسه الى غير نهابة» وهذه خاصّة لا تتصو ”ر لما يدرك بال الاجسام ووراءه س“ 
يطول شرحه ۲ ۲ - إن العين لا تتصر ما قرب منما فرباً مفرطاً ولا ما بعد 
والعقلعنده دستو ي القريب والبعيد ... ؛ ج - إن العبنلا تدرك ما وراء المححاب» 
والعقل يتصرف في العرش والكرسى وما وراء ححب الساوات واللا الاعلى 
والملكوت كتصرّفه في عالمه اا ٠‏ إن العبن تدرك من الاساء 
ظاهر ها وسطحما ... والعقل يتغلغل الى بواطن الاشاء وأسرارها ٤...‏ ه - إن 


٠. ۲۳ معارج القدس»› ص‎ (١( 
. ۱۷۸ - ۱۷۷ روضة الطالین؛ ص‎ )۲( 


الغزالي ۳۰۱ 


العن تىصر بعض الموحودات إذ تقصر عن حميع المعقولات ... والعقل بدرك... 
الاسرار الاطنة والمعاني الفثّة ...؛ ٠‏ - أن العين لا قبصر ما لا نهاية له فانًها 
صر صفات الاجسام امعلومات والاجسام لا تتصو “ر الا متناهة› والعقل يدرك 
المعقو لات» والمعقو لات لا تتصو“ر أن تكو ن متناهة ...؛ ۷ - ان العين تدرك 
الكبير صغيراً ... والعقل يدرك أن الكواكب والشس أڪبر من الارض 
اشعاقا مشافغة ى 


« والنفس سبطة لامر كلة» والدلىل عله علا بالامور العقلىة والمعة 
كالنبو”ة والكمانة . ولا يصح" أن بعقل الجسم باتفاتق العماء والعقلاء» والمزاج 
عبارة عن اعتدال الاخلاط في الجسم والاخلاط جسم فيستحيل أن تكو ن مدركة 
عاقلة . وان العاقل المدرك جوهر يناسب جوهر الملالكة وكل جن فلا يلاع الا 
جنسه . ولا كان المنس كثيفاً صرف في الخدمة وال ركات والامور الجسانة؛ 
ولا كانت النفس لطبفة أعد“ت للارادات والقدر؛ والعاوم حالة في النفس»؛ والعام 
لا ينقسم حه لا ينقسم " . 

د _ حدوث النفس وعلاقتما بالندن وخاودها : 


مكنا الآن » بعد أن رأينا الغز الي يثبت روحانّة النفس ودساطتماء و مغار تما 
للمدن» أن نتساءل : « ما هي علاقة النفس بالبدن» ومن أبن جاءت» و كف 
اتصلت به» وما مصبرها بعد فتاه ? 


- حدوث النفس : 

لا توجد النفس قبل وجود الجسد» بل إن جسد النين» عندما يصح صاطا 
بول النفس « بوجد الرب* تعالى قوة من عالم الامر» كا قال تعالى : « قل الروح 
من اسر ري » وقال تعالى : « روحأ من أمرنا» (سورة الشورى؛ آبة ٣ه)٠‏ وقال 


. ١١١-١١۱٤ مثکاة الانوار؛ ص‎ )١( 
. ٣۳ معر اج السالكين» ص‎ (۲) 


۳۰۲ الفلسفة العرببة في الشرق 


تعالی : «فإذا سوّيته ونفخت فه من روحي » ( سورة الحر؛ اة ۲٩‏ )' . وقد 
دبوم هذا ان الروح قدم ليس بخاوق . فيال : قد توم هذا قوم جال 
ضلال . ممن قال انه لس مخلوق» معنى نی انه غیر مقدار کته لانه لا بتحز"ا 
او لا بتحبّز فېو مصیب» إلا آنه خاوق؛ بعنی آنه حادث ولیس بقدے» E‏ 
حدوث الروح البشرية متو قلف على استعداد النطفة كا حدثت الصورة في المرآة 
محدوث الصقالة» وإن كان ذو الصورة سابق الوجود على الصقاة" . 


والغريب العحب› ان الغزالي الذي حارب نظر ية الفىض عند الفلاسفة» يلحا 
اليما لتعليل حدوث الروع» ویتبتاها فی بعض مو لفاته . ففي « المضنون الصغير »»› 
يقو ل ان ال نين يکر في الرحم حى تم اعضاژه ویکتمل جسه ويصبح مستعدا 
لقبول النفس» ”كفتيلة السراج الشمربة بازيت الصافي المستعدة لقب ول الشعلة . 
وقد ستل عن الفيض فاجاب ان الفيض لا يكون كفيض الاء من الإثاء على 
البد» بل كانتشار نور الشمس على الجدار او كظمور الصورة في المرآة» دون ان 
يغادر النور الشمس» فينتشر على الدار او تغادر الصورة الجسم لنستقر” في 
المرآة... وهكذا بحدث جود اله نور الوجود على كل" ماهنة قابلة له» وهذاهو 
الفىضص" . 

فالنفس لا بحدثما اله مباشرة» بل بواسطة النفوس الفلكية «فاطود الالهي» 
بواسطة العقول والنفو س والركات السماوية بعطي كل مادة استعدادها لصورة 
خاصة . والنفوس لا تحدث بالاستعداد الخحاص» سل عند الاستعداد الخاص . 
وفری بین ان تحصل عنده او به؟ ٠»‏ وهذا ما بطابق قول ابن سینا ان البدن ليس 
عة فاعلية النفس بل عة قابلتة ها . 


(۱( معر اج السالكين»؛ ص ٠٠‏ . 

(۲) روضة الطالين؛ ص ١‏ ۷١۷۷ا‏ . 

Wensinck, La pensée de Ghazzêlj, p. 61. راج‎ (*) 
. ٠٠١١ معارج القدس؛ ص‎ (٤( 


الغزالي ۳۳ 


فيريد « بالارواح أرواح اللائكة وبالاجساد أجساد العام من العرش والكرسي 
والسموات والكواكب والمواء والاء والارض'» . 


- علاقتما بالبدت : 


النفس في البدن غر يمة عنه» لان البدن من عا الملك الفاني» والنفس من 
عالم الملكوت السرمدي . لکن" النفس « لشدة سغفما وسفقتما أقتلت على هذا 
اكل واستغلت بمارته ورعایته والاهتام مصاله » فاصحت مديّرة الندن»› 
واصح هو آلتہا : « مثل نفس الانسان في بدنه مئل وال في مدینته وملکته . 
فان البدن علكة النفس وعالمه» وقواه وجو ارحه مازلة الصتاع والعملة . والقو"ة 
العقلة المفكترة له كالمشير الناصح والوزر العاقل ؛ والشموة له كعبد سوء حلب 
الطعام والميرة الى المدينة ؛ والغضب واحمية له كصاحب شر كة" » . 


والنفس مع كثرة وظائفما واحدة . يقول الغزالي : «هذا الجسم يجري من 
النفس رى الثوب من الجسم . فإن” المحم بحر"ك الثوب بواسطة أعضاله»› 
والنفس ”تحر "ك البدن بواسطة قوى خفئة ومناسبة . وقوى النفس تظمر في مو اضع 
من البدن» وريا بلغت عشرا» والنفس في ذامها واحدة» وإغا ترجع التسمبة الى 
الآلةء كقولنا: ممع» وبصر» وشم“ وذوق» ولس . والنفس هي الذائقة» 
الشامة» المد ر كة . فيذه فوى ظاهرة . والدليل على أن" النفس هي المدركة 
دون هذه الاعضاءء أن" المروق» مى حدث با سدد قنع اقعال النفس جا بطلت» 
کاخدر والموت" » 


خاود النفس : 
عقد الغزالي في كتابه ‏ تهافت الفلاسفة » فصلا خاصاً يطل فه قول الفلاسفة 
)١(‏ روضة الطالين؛ ص ٠۷۸‏ . 


("( معارج القدس» ص ٠۸١‏ ۰ 
(e)‏ معر اج السالكين› فل 


۳.4 الفلسفة العر ببة في الشرق 


باستحالة الفناء على النفو س البشر ية . وهو > مع ذلك» عند كلامه في ځلو د النفس 
يورد براهین ابن سیناء دون تعدیل ؛ کانما تأخذ تحت قامه قیمة لم تکن هما في کتابي 
« الشفاء» و و النحاة»» وبضيف اليما بعض البراهين الي يستمد"ها من الشرع . 


أما البرأهين الشرعيّة فيختصرها الغزالي على الوجه التالي لى : « اما المنقول»› 
فقوله تعالی : « ولا تجسن الذين قتلوا في سبل الله امو اتا بل أحباء عند دمم 
بړزقون ما تام اه من فضله » ( سو رة آل عمران؛ اة ۱۷۰-۱۹4 ) . وقال 
رسو ل اله صلی الله عليه وسلم eg‏ 
رباض النة». وقد ترسخ في جميع عقائد الاسلام‌هذا. فان رسول المغفرة والرحمة 
لمن کون بافاً لا لمن کون فاناً . و كذلك إهداء الصدةة » فاعتقادم انما تصل 
اليه . و كذلك المنامات . كل ذلك دلبل على انما بافة'» 


أمَّا البراهين العقلة فمأخوذة كلا عن ابن سبناء مع بعض الاختلاف في اللفظ 
احاتاً . وهو تأرة يشير الى هذه البراهين دون أن يوردهاء كقوله : : «والروح 
والقلب بلساننا من قل تلك الواهر»ء ولا يقل الفساد؛ ولا يضمحل”» ولا 
يفى» ولا وت» بل يفارق البدن وينتظر العود البه في يوم القبامة كا ورد في 
الشرع . وقد صح" في العلوم الحكميّة باليراهين القاطعة والدلائل الواضحة ان 
الروح الناطق ليس جسم ولا عرض» بل هو جوهر ثابت» دام » غير فاسد ؟ ونحن 
نستغني عن تكربر البرهان وتعديد الدلائل لانا مقر “رة مذ كورة» فن أراد 
تصحيحما فليرجع الى الكتب اللائقة بذ لك الفن . فأما في طريقنا فلا يتأنى بالبوهان» 
بل نعو ”ل على العبان ونعتمد على رؤبة الإمان"» . 


وتارة يورد البراهين بوضوح . ومن هذه البراهين العقليّة : 


يقل انه فابل للعدم . واذا كانت النفس قابلة للعدم فلا تخاو أن يكون ذلك في 


(۱( معارج القدس؛ ص ١١١‏ 
(۲) الرسالة اللدنية» ص ٩‏ , 


الغز الي ا 


7 سسس 


ا ویکون العدم ذاقثاً ما» وما أن عدم لاختلال شروط في وجو دها» 
وإمًا أن تعدام لإارادة بارا أن تعدم . وبطل ا کون :العم من صفات 
ذانپا ٳذ ذلك يودي الى أن لا تىقى زمانين» وهو ا . وبطل أن بقال هي 
بافة 0 أن القام بنفسه لا يفتقر الى سر ط . وبطل أن بقا ل۰ ا 
لارادة بارياء فان" إرادة بارا لا تعم الا من جبة الرسل علم السلام» وقد 
أخبرت الرسل ... آنا لا تعدام ' » . 


¥ عدم تعاسقا ادن : نارهن الغز الي ان النفس غير متعلقة بالندن 
وغار مر تبطة ره» فلا تفی رفنا ته « بل تعلقما في الو حود بالحود الإهي بواسطة 
الميادىء الأخر الي ۷ تس تحمل ولا تىطل . 
س سا طتہا : تبع الغزالي ان سینا ف هذا الدلہل وقال : «أن الفناء هو 
انحلال التر_كسب» والنفس سبطة لا مر كبة. .. فالنفس لا تنعل وما لا يحل 
» فالنفس تىقى" » . 


۽ . مصير اللفس 


برى الغزالي أن السعادة تم بالمعرفة› لکنا لا تکہل اا“ رھ نت الوت 
فالافو س الي ا2 ېت مشاعل اللدن و الاتصا ال رعد ارت و لشعر بالادی»› 
د لکن" هذا الاذى وهذا الأ بس ل ر ذاتي» بل لامر عارض غریب . 2 
تلك الميثة بتكررها . فبازم اذن ان تكون العقو بة بحسب a‏ 
بل تزول وتتحي فلبلا فلبلا حتی تز کو النفس وتبلغ السعادة التي تخص| . وهذا 
7 أهل الستة تخلہد أهل 2 ۰ من الو منين؛› لان اصل الاعتقاد ر اسخ» 
والعوارض تزول»› و دعة ی عنما ود فر . وما نفو س الله الي م تسب الشو ق» 


)۱( معر اج السالکين» ص ۳١‏ . 
)۲( المر جع ذاته» ص î‏ 


8 الفلسفة العر ببة في الشرق 


ولم تحن" الى المعارف التي للعارفين» فانما اذا فارقت الابدان» وكانت غير مكتسة 
للات الرديثة» صارت الى عة رحة ايه تعالى ونوع من الراحة' » . 


اأ النغو س التي مالت الى الرذيلة كل" المل » واستسهت للشو أاث» وتع صت 
الآراء الفاسدة وجحدت الى وأعرضت عنه» « فترسخ بالعادة تلك الميثة فماء 
وبتا كد سوفما الماء فتفوتما بالمو ت آلة إدراك الشو ق وافتناص العلوم» وببقى 
الشوق والنزوع . وهذا الا العظے لا حد ‏ له. وذلك ملع من الوصال والاتصال 
بالعقل الفعال ٠»‏ فتخلد تلك النفوس في النار . 


هھ -- قوى النفس : 

ل بأت الغزالي بجديد في أن قوى النفس» ولم يكن له في الموضوع رأي 
معان ابت . فو بقسم الذفو س» مع من تقدامه» الى نباتىة وغاذيّة ونامية 
وحموانتة؛ أما الحوانية» فلا نوعان من القوى : القوى الحر” كة› والفوى 
المد ركة . 


١‏ - القوى الحو كة : وهي «إمًا باعثة على الر كة وإماماشرة للحر كة. 
فالماعثة هى القو“ة التزوعبة الشو فة 8 ومی رأت مرا برغب فته أو رهب 
منه بعثت القوة الجر كة المباشرة على الفعل» فتنعث فى الاعصاب والعضلات 
والرباطات من القلب» إما ببسط من جة المبداء وإما بقبض البه» اذ هي إذا 
فرحت نشسرت الدماء في العر وق فكان الفرح» واذا حزنت انجحذبت فانجحذب 
الروح اليو اني الى القلب فاغتم" وحزن" » . 

وفي روضة الطالبين يقم الغزالي هذه القوة الى قسمين» فميز بين الماعثة 
وانحر”كة› وبحد الباعثة بأنها المستحشّة الى جلب الموافق النافع كالشموة» ودفع 
الضار“ کالفضب»› وفد تعر عن هذه الباعثة بالإرادة 6 والح ر كة صنف ثان 


. ٠۷۷ ممارج القدس؛ ص‎ )١( 
: ۲۷ معر اج السالكين» ص‎ (۲( 


الغر الي ¥ 


وهي التي تحر“ك الاعضاء الى تحصيل هذه المقاصد» وقد يعبر عنما بالقدرة» وهي 
جنود مبثو ئة في سائر الاعضاء . 


م القوى المدركة: وهي فسمان» ظاهرة وباطنة . أما الظاهرة فعي 
المواس الجس»› أعني السمع» والبصر» والشم» والذوق» والمس . وأما الباطنة› 
فعي في « كيمياء السعادة » و « روضة الطالين' » خمس ايضاً» وهي قوى الخال» 
والتفكر» والف _ظ»› و والوم"» او المحس المشترك» والتختُل› 
والتفكتر» والتذكُر» والفظ" . ولمذه القوى منازل باطنة هي تجاويف 
الدماغ . 


١‏ - الس المشترك : ترتسم فنه صورة ما أدّته اله ال مجر اس الظاهرة كا 
ترتسم الصورة في المرآة . ول" تصرفه مقدّم البطن الاو"ّل 
من الدماغ . 


٣‏ -الال: وهو خزانة الحس" المشترك مخزن فما ما أرتسم فه لتحفظه له 
الى وقت حاجته اله فن له (آي الحس" المشترك) فوة القول 
ل الف وا ل و2 ال ول ةة 
لرل وغل ارف شان مر رامن اقا 


۳ الوم : مو ضع تصرٴفه مقدام البطن المؤخر من الدماغع لان تصرٌفه 
هو المعاني الرسة المنتزعة من الصور الخزونة في الالء 
فكانت بعدها في الرتة . 


۽ - الافظة : وعحل" تصرأفما مؤختر البطن المؤختر من الدماغ بلي عل" 
تصرف الوم لانم خز انته . 


(۱( جموعة فرائد اللاآلي؛ ص ٠١۹١‏ . 
(۲) كيمياء السمادة» ص ٦‏ . 
(۳) فرائد اللآلِ» ص ٠۷١-۱۹۹‏ . 


۳۰۸ الفلسفة العر بىة في الشرق 


ه - المتصر"فة : ول" تصر”فبأ في وسط الدماغ لان أشرف القوى» ولان 
تأخذ من ابال في حال دون حال وتعطه ايضاً في حال دون 
عا و و و ری اا وی و ا 
فکان الالق ما ان تکون ن ا لزانتن لسېل علا اخذها 
منها وإعطاؤها إباه)' . 
وفي « معراج السالكين »> تصح القوى الباطنة ثلاثاً > لان اظبالة تسى 
فیه المحس" المشترك»› وتقو م بالوظىفتن : وظفة القىو ل و وظىفة الحفظ . وتنتقل 
الوعمسّة الى التحو بف الاخير من الدماغ» وتصبح وظفتما حفظ ر المعاني دورف 
صورها ومو ادهاء اد تدرا ااح عداوة الذ ب را دة فتذفر منە) . 


ويضيف الغزالي الى هاتبن القو ”تين قو ثالئة هي المفىكترة» وشأنها ان تركب 


الصور بعضما مع بعض» « وهي في التجويف الاوسط؛ بين حافظ الصور وحافظ 
المعاني »» اي بين الشالتة والوهية . 


« ومواضع هذه القوى مبرهنة بصناعة الطب : فان الآ فات مى تزلت هذه 
الواضع عدمت هذه المد رکات ) . 


« وزعوا أن" القو“ة التي تنطبع فيا صور الحسوسات تحفظ تلك الصور› 
فتبقى فما بعد قبو اء بحسب المواس الجمس» اذاتكرر ذلك علا . والشيء 
بحفظ الشيء بير القو“ة التي ما يقبل» اذ الماء يقل الانطباع ولا محفظ »› مخلاف 
الشمع فانه يقبل بالرطوبةء ومحفظ باليس » . 


ثم يقسم الغزالي قوى النفس قسمة اخرى فقول : « ثم من سّأن النفس إدراك 
المعاومات المغة» وها فو ”تان : إما عملبّة» وإما عامة . فالعملة قو ة هي مدا 
محر ”ك لبدن الإنسان الى الصناعات الانسانية . وأمًا العمية» في ادر كة 


. فرائد اللآليء الموضع ذاته‎ )١( 


الفزالي ۳۹ 


قاق العاو م عر“دة عن الماد“ة والصورة؛ وهي القضابا الكلئة ا لحر "دة» وهي 
العقل ؛ وده الق وة تتاقن عن اللاتكة العلوم' . 


العصل 
اذ الغزالي معاني العقل عن الفار ابي ک حد دها ف « رسالة ف العقل « وفال 
د ان العقل اسم بطلق بالاشتراك على اربعة معان... . 


الاول : الوصف الذي بفارق الانسان به سائر الہائم وهو الذي استعد به 
اقبول العاوم النظر ية وتديير الصناعات اة الفكر بّة» وهو الذي أراده الحرث 
الاسو حت قال فى حد” العقلى انه غريزة يتنا ما ادراك العلام النظربة» و كأنه 
نور بُقذف ف القلب به استعل لإدراك الاشاء 7 و صف من انکر هذا ورد“ 
العقل ار العاو م اضر ورية»› فان الغافل عن العار م والنائم ڏسمیان عاولین 
بوجود هذه الغريزة فھ) مع فقد العاوم... 


الثاني : هي العاوم التي تخرج الى الو جود في ذات الطفل المسسّز بحواز 
الاتزات واستحالة المستحلات»› کالعم بان الائنين أ كثر من الواحد. . . وهو 
الذي عناه بعض المتكلتمين حيث قال في حد العقل انه بعض العاوم الضرورية . 

الثا لك : عاو م تستفاد من التحارب محاري الاحوال»› فان“ من که 
التحارب وهذ بته اذاهب يقال آنه عافل فى العادة» ومن ل بتصف مه الصفة 
فقال انه غى» تمر » جاهل... . 

الرابع : ان تنتهي فو تلك الغرىزة الى أن يعرف عاقب الامور ويقمع 
الشوة الداعة الى اللذة العاجلة ويقيرها. فاذا حصلت هذه القو"ة “مي صاحبما 


f 


عافلا. . 


(۱( امرجم ذاله» ص ۷-۹ . 


۳1۰ الفلسفة العربىة في الشرق 


فالأو“ل هو الأس والسنخ والنيع ؛ والثاني هو الفرع الاقرب الله ؛ والثالك 
فرع الاول والثاني» د ٫قو‏ 5 الغريزة والعاد م الضر ورية لستفاد عاو م التحارب ؛ 
والرابع هو الثمرة الاخيرة وهي الغابة القصو ى . 


لكن' الغزالي لا بذ كر الفارابي مرجعاً له» بل يورد الاحاديث النبو ية 
ويعلىق ما کل“ من هده المعاني ۴ وړی الغزالي ان“ اناس بتفاوتون ف هده 
العقول ما عدا الثاني منها لان" العم الضر وري حاصل یع الناسن». 


اما مراتب العقل» فقد أخذها أيضاً عن الفارابي وابن سيناء ولم يعبر فا 
سيا ولم يضف اليما سيا .. ففي المرقبة الدننا نجد العقل المسولاني وهو قو”ة 
استعداد ڪص مو جو دة عند الطفل؛ تم یلیه المقل بالملكة الذي محصل بعد إدراك 
الانسان عض المعاني من بدیات أو منقو لات ؛ و حصل بعده العقل بالفعل 
وهو الذي يكتسب بعض المعقو لأت النظر ية ويصح قادراً على استحضار الصور 
العقليّة التي سبق اكتسابما متى أراد؛ واذا أصبحت هذه الصور متحققة في الذهن 
ا سمت عقل؟ مستفاداً . وهذه العقول مرقة بحسث « تحد أن" العقل 
المستفاد رس وخدمه الكل“ وهو الغابة القصوى ؛ م العقل بالفعل تخدمه العقل 
با لملكة ؛ والعقل الهيولاني» لما فيه من الاستعداد» بخدم العقل بالملكة" » . هذا 
يعني ان أبا حامد تى نظر ية الفار ابي القاللة بان كل عقل هو ماد بالنسبة الى العقل 
الذي يليه» وصورة للعقل الذي بتقد“مه . وقد أخذ عن ان سينا تأويل الآبة 
القرآنبّة : «الله نور السمو ات والارض"...» وقال ان النفس الانسانثّة المستعدة 
لقبو ل المعر فة بفيض من العقل الفعتًال تشه المشكاة ؛ فاذا قوبت فادر كت المعارف 
واليديات الأول اشيت الرعاجة ر أمااةا بلقت مرف كتا هى ادرا 
معاني الاساء فإنها تشبة الشجرة ؛ وإذا سمت وقويت وأصبحت قويّة ادس 
بحيت تدرك المعاني الكليّة دون إعمال فكر واستدلال؛ فانما قصح شببة بالزيت. 

. ب١۷١ أحياء علوم الدين؛ الجزء الاول»؛ س‎ )١( 


(۲( معارج القدس؛» ص ٠‏ 
)*( راجع الصفحة ۲ والصفحة ٠۹۳‏ من هذا الزء . 


الغز الي ۳۹۱ 


« فان كانت أفوى من ذلك؛ فكاد زيتما يضىء؛ فان حصل له المعقولات؛ فو 
نور» لأثر نور العقل المستفاد على نور العقل النظري'› . 

لکن" العقل ليس نيرآ بذاته» لان" أنواره « مستفادة من سيب هذه الانوار» 
[ دهي ] بالنسبة اله کالسر اج بالذسة الى تار عظية طقت الارض . فتلك النار 
هي نار العقل الفعًا ل المفسض لانرار المعقو لات على الانفس البشرية" » . 


ر امرف عر المرالي 

ا کثر مٴر ”خي الفلفة» ان : نقل جمم٤‏ بظل“ بعداً عن الصو اب کل المد“ 
لان هذا الكتاب ربصف عقلمة الغزالي المتطو ”رة الى تفصلہا عن الشطر الاول من 
مُطري حاته العامة عشر سنوات من العزلة والتأمل والاختبار الصوفي . 

اما حباته الفكر َة في الشطر الاو“ ل» فنجد أصداءها في مأ خانفه لنا من 
المؤ اغات الى أنجز ها فياثناء اقصاله بنظام الملك» ثم في اثناء اشتغاله بالتعلم في نظامية 
بغداد» روجع هذه الو لفات ف الفقه وعم الكلام 

اما الكتب الفقبة فلا تهنا هنا . واما الكتب الكلاميّة» فقد رأينا منم 
« تمافت الولاسفة » و « المستظمر ي » وأتنا غل د کن تو باتھ| : وحن الآن 

قلنا ان الغزالى كان متكلاًء وفلنا إنه أول من استعمل منطق ارسطر للذب 
عن الدين . و كته في الفقه» « كالوسط » و «البسط » و «الوجیز ٤۲‏ و کتبه في 
الكلام « کالمستظهر ي E‏ افت الفلافة E‏ ححة ای « تعو د م کته ف 
النطى D‏ عك" النظر « D9‏ معار العلل « Dy‏ ميزان العمل 4 ای عېد واحد من 
عو د حباته الفكرية . 


(۷)( معارج القدس؛ ص ۲ه . 
(۲) المصدر ذاته» ص ٥٩۹‏ . 


۲ الفلسفة العر ببة في الشرق 


اقد طا المتكالهمون»› قبل" الغزالي» الى العقل والمنطق ؛ لکنہم حاریوا منطق 
أرسطو› وهاحموه كا هاحه الفقهاء . وتبدو لنا هذه الحققة واضحة عند مطالعتنا 
کت الفقه والكلام قبل القرن الخامس اهمحري . والسبب في ذلك بعود الى ما 
ذكره ابن خلدون من « أن" المسهين أ بأخذوا بالأقسة لملاستما للعاوم الفلسفية 
المابنة للعقائد'» . وقد لاحظ ذلك أبن تمية حمث قال : «ما زال نظار المساين 
لا بلتفتو ن الى طر يقم (اي طر يى المنطقين ٠)‏ بل الاسعرية والعتزلة والكر“امة 
والشعة وسائ الطو الف من أهل النظر كانوا يعسبون فادها . وأول من خاط 
منطقهم بأصول المسامين أبو حامد الغزالي" » 

والغزالي ذاته بقول : « ولا مكن التمسيز رن الاخلاق المذمومة والحمودة 
إلا" بالعل» ولا سبل الى تحصله إلا“ بالمنطق . فاذ] فائدة المنطق اقتناص الع“ 
وفائدة الع حدازة السعادة الابدية"» . وحن نظن" ان هذا الرآي هو أو“ّل رأي 
داه الغزالي في الموضوع ؛ وقد حعل من المنطق آلة تشمل جدواها جميع العام 
النظر ية العقلَّة منها والفقهّة؛ . وهذا ما هله على استخدام البراهين المنطقرة 
في الفقه وإبراد الامثلة الفقية بة في المنطق . وما أن غابة النطق التمسك بحا ك العقل 
دون حا ک المس٥‏ يصح النظر في الفقسّات والنظر في العقليّات واحدا بعينه» لا 
ختلف في الشكل بل في المادة . 

وقد أ شرنا الى ان الغزالي الذي اشتغل كثراً منطق أرسطو › لا في هذا 
الع » الى مصطاحات مألوفة عند الفقہاء» ستعيلما علماء زمانه*» فاستبدل كهى 
التصو ر والتصديق بكلتي «معرفة» و «علم »» وعبّر عن القضايا الكليّة 
الجردة «بالوجوه» او «الاحوال » وها تعيران كلاميّان»› أو « الاحكام» 
وهو تعبير فقبي؛ كا أن الد الاوسط عند أرسطو سى «علة» عند الأصو لّين» 


) ( المقدمة؛ ص ۷۹۹٩‏ . 

(۲) السيوطي : صون الماطق والكلام عن فن النطق والكلام؛ ص ٠۲ ٤‏ 
(٭( مقأاصد الفلاسفة» ص ۷ . 

. ۲٢ مسار الل» ص‎ )٤( 

. ۲ راجع الفصل الثاني من هذا الجزء؛ ص‎ )١( 


الغزالي ۳1۳ 


والغزالي ستعماء هذه الكهة الأخيرة . وا ألفاظ الفقہاء 
والمتكلين؛ بل وضع‌هر نقسه لبعض الموضو عات ألفاظاً جديدة. ففي «ااقسطاس 
المتقى»» الذي ألفه في الشطر الثاني من حياته حوالي سنة ۷ه ه» بقسم الموازين 

العقلة الى ثلاثة : « ميزان التعادل » و « ميزان التلازم » oT‏ 
وما الاوّل إلا القماس المي عند المنطقين؛ والثاني» القاس الشسرطي المتصل“ 
والثالك» القاس الشرطي المنفصل. و کثیراً ما ردد الغزالی ان" المنطى لا ينغي 

ان ختلف المسامون فه عن الو تانېن إلا “في الاصطلاحات» ولا مثاحة في 
الالفاظا . لكن" مو فف الفز الي من النطق قد فد تطو“ر»› ک) لاحظ ذلك ان تىمنة 
حىث قال : : « ون في آخر کته ان طر يقتم فاسدة لا توصل الى بقان» وذسا 
ا ا کر في کتبه کتیآ من کلاہم» 
اما بعبار اتمم“ و وإما يعرارة اخرى . م في آخر أمره بالغ في ېم وبين أر 
طر بقہم متضنة من الل والكفر ما يوجب ذا وفسادها أعظم من طربقة 
المنكامين" » 


برى الغزالي في « القسطاس المستقم » ان حقىقة المعرفة لا يكن وزنما ميزان 
الرأي والقماس « وذلك في غاية التعارض والالتباس» ولاجل ثار اللاف بين 
الناس» وهو ميزان الشطان » ؛ ولا ميزان التعلم واقباع الإمام المعصوم» بل 
بالقسطاس المستقم» حبث قال الله تعالى : « وزنوا بالقسطاس المستقم » (سورة 
الاسریى» آبة E )۳٠‏ 
بالذات»› مع تغير الالفاظ» فإن الغزالي يقول : : «هي الموازين الس التي أ 
الله في کتابه وعم انبیاءه الوزن ا" » e‏ 
تعالى ومعرفة ملالکته وکتبه ورسله وملكه وملكوته» نتعّم كيفيّة الوزن به 
من أنساثه کا تعلتموا م من ملاکته . فان اله تعالى هو المعلتم الاوّل> والثاني 


٠١١ راجع «مناهج البحث عند مفكري الاسلام » لمي سامي النشار» ص‎ (١) 
. ۲۷۸ راجع السيوطي : صون امنطق والكلام عن فن الاطق والکلام؛ ص‎ )۲( 
. ٠٠١۸-١۱٥١۷ القسطاس المستقے» ص‎ )+( 


٤م‏ الفلسفة العر بية في الشرقق 


ريل ٤‏ والثالث... ET E‏ . وقد کتب 
معر فة العو ام٤‏ والثا نة تختص" بالاو لاء والمقر ”بين . 


الغزاليء في فضبة المعرفة» قرب الى افلاطون منه الى أرسطو . فبا برى 
أفلاطو ن أن النفس تدخل السد حلى معر فة حصلت ت ها في عام المثلء فل هو طہا 
الى البدن» رى أرسطو أن النفس صورة للبدن» فلم توجد قبله» ولم تكن هما معرفة 
سابقة . فكل" معر فة إدذن ولمدة التحربة . 


لا الغزالي بوجو د النفس قبل المجسد» لكنه برد أنما تولد على الفطرة . 
وقد حداد العلم بقوله أنه « تصور النقس الناطقة المطمئئّة حقائتق الاشاء وصورها 
الجر “دة عن المواد پأعبانها و کىفسًاتېا و اتپا و جو اهر ها وذو اتا إن کانت مفر دة؛ 
والعا م هو ٠‏ ا والعاو م هو ذات الشيء الذي يننقش علمه في 
ال 6 «إعل أن جميع العاوم مر كوزة في جميع النفوس 
الإنىانة» د كلها اب بیع ارم ا شرت بنا سن القر سن ظا م 
سنب طاریء وعارض بطر أ علا من خارج» کا قال الني“ صلی اه عليه وسل : 
« خلتق الناس حنفاء فاختالتهم الشياطين » وقال: « كل“ مولود يولد على الفطرة"» . 
وهكذا « فالنقس الناطقة الإنسانية أهل لاشراق النفس الكلية علمما ومستعد“ة 
اقول الصو ر المعقولة عنما بقو”ة طارتما الاصلبة وصفامما الأو“لي ». وجیع 
« العلوم مر كوزة في أصل النفوس بالقوة كالبذر في الأرض" » . فكف تبرز 
هذه العلوم من القوة الى الفعل ? 


قبل الإجابة على هذا السؤال لا بد" لنا من العود الى تقس العام الى عالمين : 
عام الملكوت وعالم الملك» او العام العاوي والعالم السفلى» أو عام الغبب وعالم 


. ٤ الرسالة اللدئيةء ص‎ )١( 
. ۲٠ص المرجع ذاته»‎ )۲( 
. ٠۹ المر جع ذاته؛ ص‎ (*) 


T10 الغزالي‎ 


الشاهدة او العام العقلى والعام الخس؛ و كلما مترادفات ` 


وقد اشرنا أيضاً الى ان الإنسان بين هذن العا لين . وقد قال الغزالي: « للنفس 
حندتان : نة إلى اللا الأعلى وجنة ای العام الاسفل" » : « والنفس ان 
سللطت على العالم الاسفل» فهي تتو صل اله بالة الجسم› ثم أفعا لما تظہر في الجسم 
في مو اضع عشرة أحصناها فا تقد“ّم ؛ فنا اواس الس من الثم“ والذوق 
والاس والسسع والنصر؛ وهذه علة وسيب للقو ى امس الباطنة› أعني القو"ة 
اخالنة والذاكرة والافظة [ والتفكر والرم]. . . فازوم هذه المدركات 
لافس ضروري› أءني عند صرف اة اله E‏ فص" وثبت أن 
النبة السفلى الحسمانثة أفعاها جسمانئة عحضة» والافعال السمانية كاسا ضرورية 


کے 
٣‏ 


فتكو ن إذن المعرفة المتعاقة بعالم الشادة كلما من هذا القببل لانها كلما محصل 
بقو ى جسمانسة» إما باطنة > و إما ظاهر 5»> وهذه عة وسبب لتلك. ويقسلم الغزالي 
هذه المعرفة ألى : معقر لات› وڪسوسات› ومشو رات› ومقىولات : 

« أما المعقولات» ف لا يدرك إلا“ بالعقل على التجر بد كمعلا أن الضد“ن لا 
محتمعان؛ وأنٴ الشىء لا يەج أن کون مر ا وسا کنا في حال وأحدة» 
وأن الواحد فيل الاثنن...» 

وأما المهسوسات» فا تدريه من جبة الواس الجس» كالفر ق بين الالوان 
والفرق بين الطعوم وبين الماموسات.. ¢ 

7 وأما امشو رات»› فهي العادات الراجعة ای عادات الق والہلاد والامم 
والازمنة»› كماد الناس في اللباس والفرح... والسسر الكرعة کر الظلر» 
ور" الوالدين؛ وسکر المنعم, 

)۱١(‏ راجم ما قلناه في ااوضوع» س ۲۸۹ من هذا الكتاب 

(۲( معر اج السالكين»› ص 0 , 

.٦۲-٦۱ المر جم ذأنه» ص‎ (e) 


5 الفلسفة العرببة في الشر ق 


« وام المقمولات؛ ف) اخذ عن طربق الإخار 
« فأمّا العقلسّات فلا تنبد ّل أحكاما عمّا هي عله فى العقل . والحسوسات لا 
دل اون بتر ق الا فاط بأنات عدت ف اللات الان :راتا 
المقمولات والمشورات فغير مووق بهاء فانما تختلف باختلاف الا مم والبلاد وحالات 
الاشخاص» فألتق كل" قبل بقسله ومّزه من سواه» فلا تغاط أبد الآباد . ۾ 
قام عندك من دلبل عقل أو حس على شيء وتصححت أحزاء حد"ه وبرهانه 
فهو برهان حت ؛ وما ورد علىك با سوی ذلك فاتزله على مرتیته '» . 


وهكذا نرى الغزالي يؤمن باحسو سات والمعقولات التي سبق له وك في 
صحتماء وحعل منېا مقد مات ألمعر فة ؛ لکن هذه اللعر فة لإ تتعد ی طاق عا 
الجس“ ولا تبلغ الى معرفة المق“» لان الى «لا بدخل عن طرق اواس 
بل يدخل في القلب» لا يعرف من أبن جاء؛ لان القلب من عام ا لكوت والوا 
عخاوقة لهذا العالم» عالم ا ملك ٠‏ » . 


وما نکن من آمر ٤»‏ فان ا الانساني حصل من طر يتين : التعلم الانساني 
والتعلم الربّاني. ويكون التعلم على وجهينء أحدها م خارج» وهو التحصل 
بالتعلم »> رالآځر من داخل وهو الاشتقال اشكر ا من‌الماطن منزلة 
ا في الظاهر . فان" التعلم استفادة الشخص من الشخص اطز ي والتفكر 
استفادة النفس من النفس لک ؛ والنفس الكللّي أسد تأئيراً وأقوى تعلباً من 
هيع العهاء والعقلاء . . . فالعا لم بالإفادة كالزارع» والمتعكم بالاستفادة كالارض > 
والع الذي هو الةو ة کالىذر» والذي بالفعل کالنمات ۳ 

ومن روط استفادة النفس أن لا تكو ن القو ى المدنّة متلطة علمباء بل 
أن « بعلب نور العقل على أوصاف الس" »» ومحصل الاشراق» لان" « القلب مثل 

. ۹۸--4٩ المرجم ذاته» ص‎ )١( 


١۲ كيمياه السعادة؛ ص‎ (r) 
, ۲٠و٠۹ الرسالة اللدنية؛ ص‎ )۴( 


الغزالي ۴1۷ 


المر1ة» واللتوح الحفوظ مثل المرآة أيضاء لان فيه صورة كل موجود . واذا 
قابات المرآة المرآة الاخرى» حلت صور ما في إحداها في الاخرىء وكذلك 
تظہر صور ما في الوح الحفوظ الى القلب اذا كان فارغاً من سوات الدنيا . 
فاذا کان مشغولاً ہا» کان عالل الملكوت عجو باً عنه » . وبتعیر آخر› « لا 
كانت النفس روحانتة قلت عن الروحاني وتأّرت عنه . فلولا العقول المعّر عنما 
إلملالكة الممد“ة للنفوس من خارج» لما عقلت معقولاً البتة . فان“ النفس عالمة 
بالقو”ة فقط والملائكة تخوج ما في القو”ة الى الفعل» حتنى تصير عالمة بالفعل "». 


وھکذا يبدو لنا بوضوح أن الغزالي يؤمن بنظر َة الاشراق ويدافع عنما ؛ 
فا معاني تحضر على النفس ثم تغيب عنماء ولا بلعقل أن تنعدم هذه المعاني عند غيبتماء 
ولو انعدمت لاقتضی تعصی ما٤‏ عندما تسمه التذ كر» ما أفتضاه عند اکتساما ف 
أو"ل الامر . ولا بعقل أيضاً أن تكو ن في النفس»› وإلا" لوحب أن تكون هذه 
شاعرة بهاء ولا أن تكون مخز ونة في المجسد» لان" الحسد لا يصح لان يكون 
مستودعاً معاي العقليّة ؛ فبقي أن تكو ن غائبة حاضرة : غالبة عن النفس » حاضرة 
خارجاً عنهاء في جوهر هو العقل الفعًال » أو الروح القدس» تفرض منه على 
النفس عند الاحة . قال الغزالي « ولا خازن نما ( اي المعاني ا لمعقولة ) لا في النفس 
ولا ي البدن ! فبقي أن بكون سيا ET‏ 
ما٤‏ ارتم منه فيا هذه الصور العقليّة الاصة بذلك الاستعداد لاحكام خاصة 
وإذا أعرضت النفس عنه الى ما بلي العام الحسداني» أو الى صورة أخرى» آمحی 
ما مل أو“لأء كأن المرآة التي تحاذي با جانب القد س٤‏ قد عرض با عند الى 
جانب الجس“ أو الى شيء آخر من أمور القدس . وهذا إنًا يكون أيضاً اذا 
اکتسیت ملكة الاتتصال بالعقل الفعال "» . وهذا النص" فد أخذه الغزالي عن 
بن سينا بشيء من التصرثف» كا أخذ عنه النص الآني : 


. ٠۲ كيمياء السعادة» ص‎ )١( 
. ٠۲ معر اج السالکكين» ص‎ ()۲( 
(e) 


۳ معارح القدس» ص ٠١۷‏ ۰ 


8 الفلسفة العر بة في ارق 


د فن" القوة العقليّة إذا اطلعت على الزليّات في اخبا» وأشرق علبما نور 
العقل الفعال استحالت عر دة من الماد وعلائقما» وانطبعت في النفس الناطقة› 
لا على أنتها نسم تنتقل من لتحيل الى العقل منا ... بل على معنى أن“ مطا عتما 
تعد النفس لان يفيض علا الجر ”د من العقل الفعال . فان الافكار والتأملات 
معدة للنفس حو قبول الفي '» . 


وجميع النفوس الإنسانية فاب للمعرفة قادرة على تحصبلماء لاما كلا « بقو”ة 
طارتما الاصليّة وصفاما الاو“ّلي» أهل لإشراق النفس الكلئة علماء ومستعد“ة 
لقبول الصور العقولة عنها» . ونحن نورد نصا طويلا الغزالي في هذا الم ضوع 
لما له من آهمة » ولا فيه من سه بآراء افلاطون في المعرفة: «وأمًا النفو س المربضة 
في هذه الد نيا الدنيئة فصارت على مر اقب : بعضهم تأثر مرض الازل تأئر ا ضعيفاًء 
ودق غام النسيان على خو اطر م > فدشتغلون بالتعلم» ورطلبو ن الصحة الاصلة» 
فیزول مر ضمم بأدنی معابة» وبنقشع نمام نسیانمم بأقل" ذ كر . وبعضیم 
بتعلمون طول عر م٤‏ و دشتغاون بالتعلم»› وبطلبو ن الصحة الاصلبة» فلا بزول 
مر ضہم بأدنی معابلة» ولا ینقشع غام نسیام بأدنی تذ کر . وبعضم بتعلّمون 
طول عر م» ويشتغاون بالتحصيل والتصحيح أيّامهم» ولا يفهمون سينا لفساد 
أمزجتهم» لان“ امزاج اذا فسد لا قبل العلاج . وبعضمم بتذ كرون ويرتاضون 
وبذلون أنفسمم» ويجدون نورا فلبلا وإشرافاً ضعيفاً ؛ وهذا التفاوت انا ظبر 
من إقبال النفو س على الدنبا واستغر أقا بحسب قو نها وضعفماء كالصحبح اذار ض» 
والمریض اذا صح . وهذه العقدة اذا انحلت» تقر" النفو س بوجود العلم اللدني» 
وتعل آنا کانت عالمة في أو“ ل الفطرة وصافبة في ابتداء الاختراع . واا حہلت 
والحل" المظلمء وأنتّا لا تطلب بالتعّم إبجاد العلم المعدوم» والا ابداع العقل 
المفقود؛ بل إعاد تا العم الاصلي الغربزي› وإزالة طربان المرض افا لما على زبنة 
السد» وميد قاعدته» ونظم أساسه . 


, ٠٠١۸ المر جم ذاله» ص‎ )١( 


الغز الي ۴۱۹ 


والاب الب" المشفتق على ولده؛ اذا أقبل على رعابة الولدء واشتغل مہماته» 
پنلسی جرع الامور» ويكتفي بار واحد وهو أر الولد . فالنفس» لشدة غفا 
ومفقتماء أقبلت على هذا الكل واشتغلت بعارته ورعايته والاهتټام يصاطه» 
واستغرقت في بحر الطبيعة يسبب ضعفما وجز ينها فاحتاجت في أثناء العمر الى 
النعلتم طلباً لتذكار ما قد نسيت» وطبعاً ني وجدان ما قد فقدت . وليس التعلم 
إلا رجوع النفس الى جوهرهاء وإخواج ما في ضميرها الى الفعل» لتتكميل ذانما 
ونل سعادتما »... ونحن نعم « أن العلوم ما فنتت»› وانما لست › وفر ق“ ن 
الحو والنسبان . فن الحو فاء النقوش والرسوم؛ والنسبان التباس النقوش»› 
فیکون کالغام أو السحاب الساتر لنور الشمس عن أبصار الناظربن؛ لا كالغر وب 
الذي هو انتقال الشس من فو ق الارض الى اسفل . فاستغال النفس بالتعلتم هو 
إزالة امرض العارض عن جو هر النفس لتعو د الى ما علمت في او“ّل الفطر ة؛ وعرفت 
في بدء الطمارة. فإذا عرفت السبب والمراد من التعلم وحقيقة النفس 2 
فاعم أن“ النفس المريضة تحتاج الى التعلم وإنفاق العمر في تحصيل العادم . 
النفس التي خف" مرضماء وتكون عتما ضعيفة» وشرها eT‏ 
ومزاحا | صیححاًء فلا تا ج الى زبادة تعلم وطول تعب» بل بکفےا أدنى نظر 

e‏ لاا ترجع به الى أصلماء وتلقمل على بدايتما وحقىقتماء وتطلع على 
فام ا٤‏ فیخرج ما فے) من الã‏ وة الى الفعل» ويصير ما هو مر كوز فسأ حلىة لما 
فم ار ويکل ناء وتعم اكثر الاشاء في أقل“ الاياما . 

وم نفوس صحيحة» هي النفو س النبو ية القابلة لوحي والتأيد . فإن تلك 
النفو س باقية على الصحة الاصلبة» «فبقبل الله عليما إقبالا كلباًء وبنظر اليما نظر ا 
إِمّا» ويتخذ منها لوحاً» ومن النفس الكلتّي ففاً» وينقش فما حمبع علومه» 
وبصير العقل الكسّي كالعلم» والنفس القدستة كالمتعلم› فبحصل جميع العاوم 
لنلك النفس وبنتقش فيا يع الصور من غير تعلم وتفكر... فعلم ألانبياء 


. ۲۹-۲۷ الرساة اللدلية» ص‎ )١( 


۳ الفلفة العر بة في الشرق 


شرف رة من جميع علوم اللات لان" عصوله عن الله تعالى بلا واسطة 
ووسىلة' » 
ان باب لوحي قد أغلق من عد عمد خانم النبّن» وباب الرسالة فد انسد , 

لکن هنالك وحباً آخر للتعليم الرباني هو الام . «والإهام تبيه التفس الكلبّة 
للنفس اطرنسة ھک صفا نا وفوا وقو َة ا .. والعل 
ا حاصل عن الوحي سى عاما نويا والذي محصل عن الا يمام يمى علا 
اا العم الد مر الذي لا واسطة في حصوله بين النفس وبين الباري ؛ 

واا هو كالضوء من سراج الغبب يقع على قلب صافرٍ فارغ لطبف . وذلك أن“ 
العلوم کا حاصلة معلومة في جوهر النفس الكلة الأولى الذي هو في الواهر 
المفارقة الأوّلنّة المحضة... وقد ن أن“ العقل الكلّي أشرف وأ كمل 
وأقرب الى الباري تعالى من التفس الكلئةء والتفس الكانة أمر- وأإطف وأشر 
من سار الخلوقات » من إفاضة العقل الكاي يتولد الوحي» ومن ا 
النفس الكلّة ينولد الإهام . فالوح ي حلية الانبياء» والا مام زينة الاولماء"». 


لا شك في أن الغ ا ا لکنه 
3 تعر ها أي اهام علد محثه ف فضة ة المقين . ما بدو له مستحقتاً للعنارة» فېو 
ارغان ھ ن العلم : عم المعاملة ا اما عل المعاملة› فہو کا حد" ده 
« صقل مرآة القلب "» بأعال الزهد والتقوى والعبادة ؛ وهذاهو موضوع «إحباء 
علوم الدين» . وأمّا علي المكاسفة» فمو « الذوق » الصوفي الذي يوصل الى معر فة 
اه والذي سمه الغزالي اماما » . 


وها مقطع › و ا من اء رفة ورقارنه بالمعرفة الحستة 
فىقو ل : « لو فرضنا واا عفوراً ف الارضص احثمل أن يساق اله الاء من فو فه 
بأنهار قلفتح فيه» و حتمّل أن حفر أسفل الو ض » وړفع منه التراب»؛ الى ان 


(۱( امرجم ذاته» س ۲۲۲١‏ . 
(۲( امرجم ذاته» ص ۲٤۲‏ . 
(+) فاخة العلوم» ص ١‏ , 


۳۲١ الغزالي‎ 


يقرب من مستقر” الماء الصافي» فتفحّر الاء من أسفل الوض» ويكون ذلك 
لاء صف وأدوم ‏ بوفه كرون أغر وا كر فدلك الاب شل ارش 
والعل مثل الاء» وتتكون المواس الس مثل الانمار . وقدعكن أن تلاق 
العلو م الى القلب بواسطة نهار المواس والاعتبار بالمشاهدات حتى يتلىء علا , 
وعكن أن تسد“ هذه الانهار باخلوة والعزلة وغض الصر» و يعمد الى عمتى القلب 
بتطمیره ودفع طقات الحب عنه حى تتفحر ينابیع العم من داخله . فان فلت : 
فكيف بتفجّر العلر من ذات القلب وهو خال عنه» فاعلر ان“ هذا من عجائب 
اسرار القلب ولا سبح بذ کره عل المعاملة... فالقلب قد بتصو ”ر ان بحصل 
فيه حقبقة العالم وصورته» تارة من المواس وتارة من اللوح الحفوظ» ک) ان 
العبن تتصو“ر ان محصل فا صو رة الشمس» تارة من النظر الهاء و تارة من‌النظر الى 
الماء الذي يقابل الشمس وبحكي صورتما؛ فبه) ارتفع لجاب بينه وبين اللو حالحفو ط 
رأی الاسشاء فه» وتفحر اله العم منه» فاستغنی عن الاقتیاس من داخل الواس؛ 
فيعكون ذلك كتفّر الماء من عى الارض . ومها أقبل على االات الاصاة 
من الحسوسات كان ذلك حجاباً له عن مطالعة اللو الحفوظ» ج أن" لاء اذا 
اجتمع في الانهار منع ذلك من التفحّر في الارض» وج أن" من نظر الى الاء 
الذي محكي صورة الشمس» لا يكون ناظراً الى نفس الس . فاذاً للقلب بابان: 
باب مفتوح الى عالم الملكوت»› وهو اللوح الحةوظ وعالم اللائكة» وباب 
مفتوح الى المحواس الجس؛ المتمسكة بعالم الملك والشهادة . وعالم الشبادة وا ملك 
أيضاً جاكى عالم ا ملكو ت نوعاً من الحا كاة' » . 

ففي هذا النص» مثال واضح لنظرية المثل الافلاطو نة التي تاها الغز الي 
وجعل منپا حور رأه في العالم» )ا ذكرناء وني المعرفة ؛ « فالعام اربع درجات 
في الو جود : وجود في اللوح الحفوظ وهو سایق على وجوده السماڻي ۽ و بلہعه 
وحوده اطققي ؛ وینبع وجوده الحقبقي وحوده اللالي» اعني وجود صورته في 
الال ؛ ويتبع وجوده البالي وجوده العقلي» أعني و جود صورته في القلب » . 

. ١۸و١۷ احباه علوم الدين؛ الجزء الثالث» ص‎ )١( 


او 8 


۳۲۲ الفلسفة العربة في الشرق 


ما معرفة الوجود في اللوح الحفوظ والوجود العقلي فتتر للانباء والاولياء؛ 
وأما معر فة الوجودين القبقي والبالي فتنم للعاهاء والحكاء . « والفرق بين عاوم 
الا ولياء والاناءء وبين علوم العلماء والحكاءهذاء هو أن“ عاو م تأي من داخل 
القلب» من الباب النفتح الى عا الملكوت ؛ وعم الحكمة بأني من أبواب الحراس 
المفتوحة الى عالم املك . وعحائب عالم القلب »> وتردده بين عالمي الشمادة والغيب 
لا مكن أن تلستقصى في عل المعاملة » . 


وعلم المكاشفة » لا محصل بالتعلم والمطالعة» بل بالاعال الصالة وصقل 
مر اة لقاب بالزهد والرع والسمر و الصمت والاعتزال عن الناس؛ فالسېر مشلا 
« ګلو القلب ويصفه ونو ره فٰضاف ذلك ا الصفاء الذي حصل من الجرع»› 
فصر القلب کالکو کب الدر”ي والمرآة الحلو“ة› فباوح فیه حال المقی" ‏ . 


وا كانت العاملة»› اي الاعال الي تصقل هذه المرآة › من صنع الانسان 
وت#صل باختاره» فإن المكاشفة» اي ظمور المحقى للانسان» لا حصل الا بنعبة 
خاصة من الله ولس للانسان حبلة اليما . يقو ل الغزالي : « الطريتى تقدم المحاهدة» 
وعو الصفات المذمو مة» وقطع العلائتق كلتماء والاقبال بكنه اة على الله تعالى . 
ومعا حصل ذلك» كان الله هو المتولي لقلب عبده» والمنکفل له بتنوره بانوار 
العم . واذا تول اله آمر القلب فاضت عله الرحمة > وأشرق النور في القلب 
وانكشف له سر الملكوت» وانقشع عن القلب حجاب الغرة... فلس على العبد 
الا الاستعداد بالتصفة الجر "دة... والترصد بدوام اللانتظار )ا بفتحه ايه تعالی 
من الرحة . فالانبياء والاولياء انكشف لمم الامر» وفاض على صدورم النور» 
لا بالتعلم والدراسة والكتابة» بل بالزهد في الدنياء والتبرّي من علاقاناء 
وتفريغ القلب من سواغلہا... وبقطع المسّة عن الاهل والال والولد والوطن»› 
وعن العم والولابة والحاة... م خاو بنفسه في زاوية» ويجلس فارغ القلب› ولا 


. ٠۹و‎ ۱۸ المر جع ذاته» ص‎ )١( 
. ٠١ المر جع ذاته» ص‎ )۲( 


rrr الغزالي‎ 


بفر"ق فکره بتراءة فرآن» ولا بالتأمّل في تفسیر... فلا یزال؛ بعد جلوسه في 
اخلوة؛ فالا بلسانه د الله ! اله ! » على الدوام» مع حضور القلب » حى ينتهي الى 
حالة نترك تحريك اللسان» ويرى كأن" الكامة جارية على لسانه . ثم يصير عله 
ان بحي اثره عن الاسان» وبصادف قلبه مو اظباً على الذ كر ؛ ثم بواظب عليه الى 
شض فن الفلت, رة ,الفط وخر وف وغ الكولةء وقي معي الكل 
حر "دا في فلبه» حاضراً فیه» کانه لازم له لا یفارقه . وله اختبار الى اف 
ينتعي الى هذا الد» واختار في استدامة هذه الالة بدفع الو اس ولیس له 
اختسار في استحلاب رحة اله تعالى ؛ بل هوء ما فعله» صار متعر"ضا لنفحات 
رحة الله» فلا ييقى إلا الانتظار اا بفتح الله من الرحة كا فتحا على الانياء 
والاولاء هذه الطريق أ 

هذه هي أعلى درجات المعرفة» لا تحصل إلا بالذوق» وهو المعرفة الصوفية 
e O EIN‏ 
إلا استمل لفظه على خطار صریح لا مكنه الاحتراز عنه. وعلى اء بنتهي الامر 
الى فرب يكاد بتختّل منه طائفة” اللول» وطائفة” الانحاد» وطالفة” الوصول . 
وكل* ذلك خطا ؛ بل الذي زايلته تلك الالة لا ينغي أن يزيد على ان قول : 


وکان ما کان ما لست أذ کره فظن څرا ول سال غو ار 


E 


المزالى ور السرم 


لا نعرف مفكترآ ترك في الاسلام ذلك الاثر العميتق الذي ت ركه الغزالي 
وأعطی الاسلام اتحاهاً خدیدا» دون ان کون صاحب مذهب معان » او امام 


مدرسة عرفت به . 
لقد عاش الغزالي في عصر انحط فه روح الاسلام الصحح الى حد لم يعرف 


. ٤١ الماقذ من الضلال؛ ص‎ )١( 


r4‏ الفلسفة العر ببة في الشرق 


له مل م ن فمل ٤‏ وفدرآیفتور الاعنةادات في أصل النرو“ 5 مف حق قهھ ¿ الوت م ف 
العمل ما شر حته الو “ة٤‏ وتحقق و ذلك ف الى » فنظر ف اب هذاالفتور؛ 
وف اتات ضعف الامان» فاا ھی أربعة : «( ساب من اخائضن ف عل الفلمة› 
وساب من الالضين في علم التصوف» وسبب من التتسيين الى دعو ة التعلم» وساب 
من معاملة الأوسومين بالعلم فيا بين الناس » » وم الفقماء والمتكامون . 


وکان الداء عامَاً» أصاب العامة ولم بوفتر الاطباء» فأشرفوا جيعمم على اللاك . 
فکان ۷ بد من مصلح ديني ٤‏ يعد ای الامان صفاءه» وال الاعال متا الروحة 
واللقة» وكان هذا المصلحم أا حامد الغزالي . 


کان المتكامون قله ف__د دقدوا يعض النظر بات الفلسفة» وحار وا عض 
الفلاسفة» لكن“ واحداً منم أ محاول هدم الفلسفة من أساسما دشنته علا حلة 
منظ ًة واسعة النطاق؛ أما الغزالي» فقد كتب ف المو ضوع كتابه «نهافت الفلاسفق › 
ول بتر فكرة من فكر الفلاسفة الا عر ضما على حك النقد» ولا رأباً من آر انم 
ا وأظېر بطلانه . لکنه مع ذلك» ظل“ فىلسو فاًء شرح العقا د الاسلامة على 
ضوء نظر نة الممل الأفلاطو نة» وتيتى آراء الفا راي وان سينا ئي النفس وأصلا 
وطی ومصبرها وفو اها“ وظلٴ أمناً نطق أرسطر باجا الىه» فی کل" مناسة؛ 
لاا ن زقد مه من المتکاين؛ و بورد الراهن العقلبة الى جنب البراهين الشرعة) 
حی ف القضابا العقاندنة . ول حالف يعض الفلاسفة› ف تتعد عغاافته الاوضاع 
الفلسفية والمصطلحات» فأعطى أ كثر الآراء التي حاربما في التهافت صبغة فقبة أو 
كلامسة) وعر ضما ف کتمه الاخرى ودافع عنما . 
وحارب الكلام والمتکلٽمین» کا رأبناء لكثه ظل“ متكاساً حتى في الكتب 
التي حمل فيما على الكلام ؛ ولم بأخذ على المتكاسين طريقتهم بقدر ما أخذ عليم 
سیرتېم وبعد فار م عن الدن الذي بدافعو ن عنه بالسذتم : 
وتلنی طر بقة الصو فة لککه ح رر التصو “ف من کل ما بعد ه عن الاسلام 
السنني» كالقول باللول والاتتحاد ووحدة الوجود» ونفي أن تتكون المعرفة 


الغز الي Yo‏ 


الصو فة تسح الحر"مات لن باغ وتحلتّه من قبو د الشرع» فكل ذاك ضلال 
عن طر بق تی التصوف ۰ 


وني کل موقف من مو اقفه هذه» کان دف الى غابة واحدة هي نفح دوح 


رأى أن" إعان العامة لا يقو م على نظام من البراهين العقلة لدعم بها العقا لد ؛ 
وهاله ما سه من تضارب الآراء في بعض القضاياء ومن رمي آتباع بعض المذاهب» 
من لا برى رأيم» بالكفر والزندقة ؛ فأخذ على عاتقه أن يعن الد الفاصل بين 
الكفر الان ورس ا فقال إن“ «من زعم أن حد“ الكفر ما 
تخالف مذهب الأعري»› أو مذهب العتزلي» أو مذەب المنبلي» أو غيرم» فېو 
غر" يلد أ ؟ فليس الق وقفاً على مذهب من المذاهب دون سواه . فالباقلا ني 
مثلاء الذي علّم أن البقاء لله لله تعالى لىس وصفاً له زائداً على الزات » لس أولٰى 
بالکفر شالفته الاسعري في هذا الأوضوع؛ من الاسعري خالفته الساقلا “لي فيه > 
لان“ المق“ لس وقفاً على احدها دون الآخر . 


وقد حد” الكفر والإعان بقوله : « الكفر هو تكذيب الرسول» عله الصلاة 
والسلام» في شيء ما حاء به؛ والامان تصدقه في يع ما جاء به . فالېودي 
والنصراني كافر ان لتكذيبه) الرسول ؛ والعرهي بالطر بق الاو“ل» لاه أنكر 
O‏ .. والتحق بهم الثنوية والزنادقة والدهرئة»› وکلم 
مشر کون؛ فانہم مکن'بون لارسول : فکل کافر مکذاب E‏ وکل 
مک ذب لار سول قہو کافر فمذه هي العلامة الأطردة المنعكسة . 


و والنبلي ر يكفتر الاشعري» زاعاً انه كذ“ب الرسول في إثبات الفوق لله 
تعالی والاستواء على العرش؛ والاشعري یکذابه» زاعاً أنة مشه . والاسعري 
كنب العتزلي» زاعاً آنه کنب الرسول في جواز رؤة اله تعالى» وفي إثبات 


. فيصل التفرقة بين الاسلام والزندقةء في بموعة « الجواهر الغوالي »۰ ص ۷۷ و۷۸‎ )١( 


۳۲۹ الفلسفة العرببة في الشرق 


الل والقدرة والصفات ؛ والعتزلي يكفر الاشعري» زاعاً ان اثبات الصفات 
تكفير لاقدماء وتكذيب لارسول في التوحيد ‏ . 


ری الغزالي أن للو جو د مس مر اتب » ک) ذ كرا : الوجود الذاتي» والسي » 
والخالي» والعقلي» والشبهي . وكل “من اعترف بوجو د ما اخبر الرسول عن وجوده 
بوجه من هذه الوجوء المسة» فليس كنب على الاطلاق ؛ واا التكذيب ان 
ينفي مع هذه المعاني» وذلك هو الكفر اض والزندةة . « ولا ازم ڪفر 
المأو“لن» ما داموا یلاز مون قانون التأویل ؛ و كتف يازم الكفر بالتأويل»› وما 
من فريق من اهل الاسلام الا وهو مضطر* اليه » ? 

اما قانون التأويل › فمو قوف على قيام البرهان على استحالة الظاهر . فان استحال 
اخذ النص على ظاهر >٠‏ وجب تأويله والبحث عن المعنى الباطن . «والظاهر الاول» 
هو الوجود الذاتي» فاه اذا ثبت تضن المع ؛ فان تعذر» فالوجود الخالي» 
او العقلي ؟ وان ٿعذر» فالو جود الشېي الجازي . ولا رخصة للعدول عن درحۀ 
الى ما دونهاء الا بضرورة البرهان . فيرجع الاختلاف في التحقيتق على البراهين » 
اد بقو ل الى : « لا پرهان على استحالة اختصاص الباري بجبة فوق ٠؛‏ ويقول 
الاشعري : « لا برهان على استحالة الرؤية» . وکان کل* واحد لا برضی ا ذ كره 
اخححم» ولا براه دللا قاطعاً . و کیف ما کان» فلا بنبغي ان یکفتر کل' فریق 
خصه» بأن بړاه غااطاً في البرهان . نعم» يجوز ان يسه ضالا* او مبتدعاً : 
اما ضالا“» فن ات ائه ضل" عن الطر بق عنده ؛ وامًا ممتدعاًء من حسٹث انه 
ابتدع قول لر بعد من السلف الصالع التصربح به... إذ البدعة عبارة عن إحداث 
مقالة غبر مأثورة عن السلف "» ت 


ويقسم الغزالي المسامبن الى فتن : فة العوام» وهذه لا جوز ها التأويل“ بل 
(١(‏ المرجع ذاته» ص ۸١‏ . 


)*( المر جم ذاته» ص A‏ . 
(e)‏ امرجم ذاته» ص ۸۷ و ۸۸ . 


r۷ الغزالي‎ 


ينبغي حسم باب ال ال رأساً والزجر عن الوض في الكلام والبحث . وما احسن 
ما اجاب به مالك» عندما سل عن الاستواء» فقال : « الاستواء معلوم» والاعان 
به واجب» والكيفئة عحولة» والسؤال عنه بدعة » . وفثة النظار» وهؤلاء 
جوز يمم التأويل» على شرط ان لا بتر كوا الظاهر الا بضرورة البرهان القاطع . 


لکن“ من الناس من يبادر الى التأويل بغلبان الظن» من غير برهان فاطع . 
فېۇلاء لا بيغي ان ادر ای دم بالکفر اذا کان تاو یلمم ف ار لا يتعلق 
بأصول العقا تد و ماما . 


« وأمًا ما بتعلتتى بأصول العقاند ا لئة» فيحب قكفير من بغر الظاهر بغير 
برهان فاطع» کالذي نکر حشر الاحساد» ويلكر العقوبات اة ف الآ خرة 
بظنون وأوهام واستىعادات» من غير برهان قاطع ؟ فیجب تکفیره فطعياً اذ 
لأبزغان غل استحالة رد الأروا الى الأجاةا ¢ . 


ثم بذ كر الغزالي سائر القضابا التي كفتر با الفلامفة والي آتینا على ذ كرها . 
8 عد ذلك»ء إن" سرح ما E‏ به وما لا ٺکفر « a‏ 
طويلاء فيكتفي بوصة وقانون ؛ « أما الوصبة» فأن تف" لسانك عن امل 
القلة ما أمكنك» ما دامو | قائلىن : : دلا اله الا الله ۽ عمد رسو ل أله ») غير 
مناقضين ها . .. آم القانون» فهو آن تعلم ان النظر بات قسمان : قىم يتعتَق بأصول 
القواعد» وقسم يتعلق بالفروع . وأصول الامان ثلاثة : : الاعان باله»› وېرسوله؛ 
وبالبوم الآخر ؛ وما عداأه فروع . وا ا ق في الفر وع أصلاء إلا 
في مسالة واحدة» وهي أن نكر أصلا ينا غلم من الرسول» صلی الله عله 
وسلم» بالتواتر"» . 


هذا موقف الغزالي من الفرق والمذاهب»› ومن روط الابان الظاهرة . 


. ٩۱ المرجم ذاته» ص‎ )١( 
. ٩۳-۹۲ المرجع ذاته» ص‎ )۲( 


۳۲۸ الفلسفة العرببة في الشرق 


لكنه ذهب الى ابعد من ذلك» وهمم أن القيقة الدينية لا تقوم على .التمسّك 
ببعض العقا ثد الصحيحة» وأا أرفع من أن يصل العقل الى ادرا كبا. إناء في نظره» 
ذوق باطن» لا جرد أحكام شرعبّة أو مموعة عقائد جامدة. الدين شيء لا بحد“ه 
العقل» بل تتذو”فه الروح . والامان الصحح ؛ هو الاان بالنبوة . « والا عار 
بالنبوة» أن يقر" بإثبات طور وراء العقل» تنفتح فيه عبن يدرك با مدر كات 
خاصة» العقل معزول عنما كعزل السمع عن اراك اران والبصر عن إدراك 
الاصوات»› وجيع الحو اس عن إدراك الحوسات 


لم ينف الغزالي إمكان المعرفة العقلّة »> لكنه أنكر على اهل الكلام اعتقادم 
بان“ الكلام والنظر العقلي بوصلان الى اليقين» ويشعلان جذوة الان في فلب غير 
ا . فالإمان الصحبح اس فضة ة افتناع عقلي» بل فضة ة عاطفة وذوق ؛ لذلك 
اراد الغزالي ان برجع بالاسلام الى عادة السلف» وأن حمل امم على البحث عن 
احقىقة ف الق ران داته» ستمد الامان منه» لا من الاستدلال النظري والراهين 
العقلسة . 


والايان ليس بعرفة الشريعة» بل بالعمل يو جبما ؛ و « لو قرأ رجل مائة الف 
مسألة عام وتعلمهاء ولم يعمل بهاء لا تفيده إلا بالعمل"» . «والامان قول“ 
باللسان» وتصديتق بالجنان» وعمل بالاركان » . والاسلام ليس بتلاوة الق رن »› 
وحضور ال ماعات والصاوات» وقعظم الشريعة باللسان» بل بتصفية النية والورع 
والتقوى . 

إن «إحباء علوم الدين» محد”د بوضوح الدور الذي مله الغزالي في الاسلام» 
وعنوانه كاف للدلالة على‌الغابة التي قصد به الما . فقد رأى الغزالي ضرورة تجديد 
العاوم الدينية» بعد أن أصبحت عند المتكاين جدلا عقيماً حول تفسير الآبات 
القرآنبّة ؛ واراد تجديد العاطفة الدينية في القاوب بعد أ جفسّت فا . وفيم 


. ه١ الاقذ من الضلال»؛ء ص‎ )١( 
. ٩ اسا الولا»ء ص‎ )۲( 


الغزالي . ۳۲۹ 


أن“ هذا التحديد لا يكون إلا با كتشاف ما ماه «السر » الذي يقوم عليه ما 
تأمر به الشريعة من أعمال؛› أي القمة الروحة هذه الشربعة . وقد عقد في 
« الإحاء» فصلا طو يلا شرح فيه عاب القلب»> وین آنه» اذا تز کی بالاعمال» 
وقطع العلاقات رالدنہاء تفص عله الا نوار الإهة»ء ويبلغ السعادة الحقىقة . 


وهكذاء يكون الغز الي قد أدرك القيقة الدينبّة إدراكاً لم سبقه اليه أحد 
من مفكتري الاسلام؛ وأعاد الى الدبن قبة روحبّة کان فد فقدهاء وين أن 
أقرب الطرق الى الله هي طريتى القلب» ففتح بذلك باب الاسلام على مصراعيه 
للتصو*ف . وكان له» من حرٌّاء ذلك»› أثر عق بين ا لمسمامىن»› لا تزال نلمسه حتی 
بومنا هذا» ک) كان له أثر على مفكري القر ون الوسطى من المسبحبين» وتعد ام 
الى مفكري الازمنة الحديلة . فقد ترجم آم مؤلفاته الى اللاتينثة› وأخذ عنه 
رامون مرتين الشيء الكثير» وأخذ عن مرتين القديس توما الا كويني» ثم بسكال 
من بده . ومن طالع ما كتبه المستشرق الکبير آسين بلاسيوس في الغزالي 
بتنين صحّة هذا التأثير و مداه ٤‏ 


ولم يكن الغزالي ذلك الأثر العسق في مفكر ي الغر ب» إلا لأنه تأثر بالروحانية 
المسيحة الى أبعد حد» وتشمد بذلك الاقوال التي نقلما عن اليد المسح» والي 
تدل" على آنه كان مطتلعاً على الإنجيل اطتلاعاً كافاً . وتعالم المسبح تدعو» قبل 
کل شي الى جعل الاان سيثاً باظناً» وتحطم نير الشريعة الملقى على عات الدين. 
ولا تختلف ال جلة التي سما الغزالي على الفقاء والمتكابن» عن الج الي شما المسح 
على الكتبة والفر "سيان ؛؟ فقد نقل أبو حامد قول المسيح في هؤلاء : « ويل ل 
يما الكترة والفر "بون المراؤون»› لانک تغلقون ملكو ت السماوات قد ام 
الناس» فالا تدخلون» ولا تدعون الداخلين يدخلون . ويل لك أيا الكتبة 
والفر "دون المراؤون»› 2 تشون قبوراً عصصة» تظہر من خارج جميلة؛ 
وهي من داخل عاوءة عظام اموات'» 


. ۲۷ ٤۱۳:۲۳ ٤یم انیل‎ )۱( 


° الفلسفة العر ببة في الشرق 


وقال الغزالي : « وقال عسى عليه السلام : «مثل علماء ال وء كمل صخرة 
وفعت على فم النهر» لا هي تشرب الاءء ولا هي ترك الماء بخلص الى الزرع . 
ومثل علاء السوء مثل قناة المش؛ ظاهرها حص وباطنما نتن ؛ ومثل القور» 
ظاهرها عاءر وباطنما عظام ا لمو قى » . 


المزالى والر مرل 


فلنا أن الغزالي يقسم العاوم الى علمين: عل المعاملة وعل المكاسفة. وعل المعاملة 
ببحث في الاال» اي فبا ينبغي على المرء أن بفعله لیکو ن ساو كه موافقاً اروج 
الشريعة . وقد الف في ذلك كتابه الضخم « إحباء علوم الدين » وقد“مه للقارىء 
على الو حه التالي : إن « عل طرق الآخرة» وما درج عليه اسلف الصالم» ما ماه 
لله سبحانه في كتابه فقماً وحكبة وعلاً وضباءً ونورا وهدابة ورشداًء فقد صح 
من اغى وا وار ا م ولا کان عدا لا ف الد ما ٤‏ 
وخطباً مدهممآء رأيت الاشتفال بتحرير هذا الكتاب» إحباه لعاوم الدين» و كثناً 
عن مناهج الامّة المنقد“مين» وإيضاحاً لناهي العلوم النافعة عن انين والسلف 
الصالين» وقد أسّسته على أربعة أرباع وهي : 

ربع الممادات» وشتمل على عشرة كتب : کتاب الع » و کتاب قو اعد 
العقائد» و كتاب أسرار الطمارة» و كتاب أسرار الصلاة» و كتاب أسرار الزكاة» 
و کتاب اران الصام“ و کات اسراز الےے““ و كتاب آداب تلاوة القرآن › 
و كتاب الإذ” كار والدعوات» و كتاب ترتيب الأوراد في الأوفات . 


ربع العادات» وستمل على عشرة كتنب کتاب آداب الا کل»› وکتاب 
آداب النکاح» و کتاب آحکام الکسب»› و کتاب الال واطرام» و کتاب آداب 
الصحبة والمعاشرة مع أصناف اللق» و كتاب العزة» وكتاب داب السفر > 


. ٥۳ إحاه علوم الدن»؛ الجرء الاول»› ص‎ ()١( 


الغزالي ۳1 


وكتاب السماع والوجد» و كتاب الامر بالمعروف والنهي عن المنكر» و كتاب 
آداب المعدشة وأخلاق النبو"ة 


ربع المهلكات› ودشتمل غل رة کت کات شرح عجا ب القلب » 
و كتاب رياضة النفس »و كتاب آفات الشمو تن سو ة البطن وشو ة الفر ج “و كتاب 
آفات اللسان» وكتاب آفات الغضب والقد والحسد» وتاب ذم الدنياء 
وكتاب ذم الال والبخل» و كتاب ذم الاه والرباءء و كتاب ذم الكير والعجب» 
وكتاب ذم الغرور . 

ربع المنحمات› ودشتمل على عشرة كتب : كتاب التو بة» و كتاب الصر 
والشكر» وكتاب الوف والرجاء» و كتاب الفقر والزهد» و كتاب التوحيد 
والتو کل وكتاب الحنة والشوق والأنس والرضاء ري والصدق 
e‏ › وکتاب المر اة والحاسىة› وڪتاب التفكر ¢ وکتاب ذد کر 
الموت 

لقد تغلغل الغزالي في كتابه هذا الى نابا النفس الانسانية> وحلّل صفانما 
الو دة والمذمومة تحلىلا دفيقاًء وين الطرق المؤ دة الى استئصال هذه وتقوية 
تلك› E‏ . لکنه» في کل" ذلك» ل بترك لنا مذهباً خلقباً 
غاا به» بل قبع تبع آفلاطو ن في آرائه» وعرضہا دون أن يذ کر مصادرها . 


حدد الل بقوله إنه « عبارة عن هيئة في النفس راسخة» عنما تصدر الا فعال 
سمولة ونسر»ء من غير حاجة الى فكر وروية . فإن كانت الميئة بحبث تصدر 
عنها الافمال المي الحو دة عقلا وشرعاً» سيت تلك الميئبة خثلقاً حسنا . وإبف 
کان الصادر عنما الأفعال القسحة> سیت الهسئة الي هي المصدر خلقاً سا" 
فىكون للخلتى شروط أربعة او مالعل اليل والقر »> والاني القدرة علبماء 
والثالك المعرفة ا“ والرابع هة للنفس با تمل الى أحد الانيين» ويتيسر علا 


(۲) اعياء علوم الدين» الجزه الثالك» س >١‏ . 


r‏ الفلسفة العربىة في الشرقى 


أخد الارن إا الحسن»› وإمًا القسح . « ولس اللى عبارة عن الفعل ؛ فرب“ 
سشخص خئلقه السخاء ولا ببذل» إما لفقد الالء أو لمانع ؛ ورما يكون خلقه البخل 
وهو يبذل» إما لباعث أو ارياء . ولس هو عبارة عن القو"ة» لان" نة القوة 
الى الإعطاء والإمساك بل الى الضد“ين واحد» وكل” إنسان خلت بالفطرة قادراً 
على الاعطاء والامساك . ولس هو عبارة عن المعرفة» فإن المعر فة تعلق بلحل 
والقبيح جميعاً على وجه واحد ؛ بل هو عبارة عن العنى الرابع» وهو الميثة التي بها 
تستعد النفس لان يصدر منما الامساك أو البذل . فاأظللق اذا عبارة عن هبثة 
النفس وصو رتا الباطنة'» . 


ثم يلجا الغزالي الى « جمبوريّة » أفلاطون فأخذ عنما تقسم قوى النفس الى 
ثلاث : القو”ة العاقلة والقوة الغضبّة والقو”ة الشهو انة» ويذكر مع أفلاطو ن 
أيضاً أن العدل هو التوازن بين هذه القوى» فقول : « وكا أن خسن الصورة 
الظاهرة مطلقاً لا يم بحسن العرنين دون الأنف والفم واد بل لا بد“ من حسن 
المع لبتم“ حسن الظاهر» فكذلك في الباطن أربعة أركان لا بد" من الحسن في 
عا حی بم حسن الى ٤‏ فإذا استوت الا رکان الاربعة واعتدات وتناسلت» 
حصل حسن اللتق» وهو قوّة العم »> وقوة الغضب › وقوة الشهوة» وقوّة 
العدل بين هذه القو ى الثلاث" »› ٤‏ 


وفيا يتبنى الغز الي نظر ية الفضائل الاربع الر ية التي أخذ جا أفلاطو ن واطلق 

علا اسم و ال ل وهي اللكمة والشحاعة› والففة› والعدل»› 

نراه بذ كر» مع أرسطو»› أن الفضيلة تكون حدأا وسطا بن حدين متقا بلين "> 

فبقول : « فمن استوت فيه هذه الصال واعتدلت» فهو حسن التق مطلقاً . 

ومن اعتدل فه بعضا دون البءض» فهو حسن الت بالاضافة الى ذلك المعى 

خاصة» كالذي بحسن بعض أجزاء وجه دون بعض . وخسن القوة الغضبيّة 
)١(‏ المرجع ذأته» ص ٤٦‏ و ٤۷‏ . 


١ 
. 1۸ داجع الجزه الاول من هذا الكتاب»؛ ص‎ )۲( 
. ٩٩ راجم المصدر ذاته»ء ص‎ (*( 


r الغزالي‎ 


واعتداهما يعر عنه بالشحاعة ؛ وحسن قو"ة الشموة واعتدا لاء يعبر عنه بالعقة . 
فان مالت قو“ة الغضب عن الاعتدال الى طرف الزيادة N E‏ 
رة البوة الى طرف الزيادة تمي عتا رورا . وان مالت فو" الشبرة الى 
طرف الزبادة تسى شرهاًء وإن مالت الى النقصان تسى ودا . والحمود 
هو الوسط؛ وهو الفضلة؛ والطرفان رذیلتان مذمومتان . والعدل اذا فات»› 
فلاس له طرفا زادة ونقصان؛ بل له ضد واحد ومقابل؛ وهو الور la:‏ 
الحكة» فیستى إفراطا عند الاستعال في الاغر اض الفاسدة خبثاً وجربزة» 
اسن تفر بطہا بلہاً ٤‏ والوسط هو الذي ختص" بام الحكمة . فإذاً ات 
الاخلاق وأصوها أربعة» هي الكمة»› والشحاعة› والعفّة› والعدل . 


ونعني بالحكبة حالة للنفس بها يدرك الصواب من الطإ في حميع الافعال 
الاختبارية ؛ ونعنى بالعدل حالة للنفس وقو"ة بها تسوس الغضب والشهوة» وتحملما 
على مقتضى الحكبة» وتضبطم) في الاسترسال والانقباض على حسب مقتضاها ؟ 
ونعنى بالشحاعة كون قوة الغضب منقادة للعقل في إقدأمما وإحجامما؛ ونعني 
بالعفة تأدب فو د لشو ة اديب العقل والشرع من اعتدال ھےدہ الاصول 
الاربعة تصدر الاخلاق الم كلما '» 


أما الكن؛ فنتاءل عا اذا كانت الاخلاق غريزة في الانسان»ء ام مسكتدسة ? 
بحسب الغزالي على هذا بقوله إن" « الصبي أمانة عند والديه» وقلبه الطاهر جوهرة 
نفدسة » سادحة) خالىة عن كل نقش وصورة» وهو قابل لكل ما نقش» ومائل 
الى كل" ما يال به النه . فان عو"د اير وعامه نشا عليه . وسعد في الدنيا والآخرة» 
وسار که في ثوا به أبواه وکل معللم له ومو داب؛ وإن عو”د الشر“» وأهل 
إهمال الام » قي وهلك؛ وكان الوزك ف ارفة الف عله والوالي له" » . هذا 
بحعل الغز الي لقربية قببة أساسئة» وبرى لمعاسرة تأثيراً بالغاً . فعلى اولي أو 
القسم أن يتعبد الصي بعنابته ٤‏ و لسر على (صہ انه بان بۇ دابە) وم لره) و رعاسہه 


› ٤)۷ إحياء علوم الدن؛ الجره الثالتك› ص‎ (١) 
. ٦۲ المرجع ذأته» ص‎ )۲( 


ret‏ الفلسفة العر بية في الشرق 


اسن الاخلاق› ومحفظه من فرناء السوء؛ ولا بعو"ده التسعم» ولا محش اله 
الزينة وأسباب الرفاهية» فيضيع عره في طلبا ؛ بل ينبغي أن براقه من أو"ل 
أبره» فلا يستعمل في حضانته وإرضاعه إلا ار آة صالة متدينة» تأ كل اللال › 
فإن“ ازن اللاصل من ارام لا برک فه.. . ومه) رأى فيه تايل التمبيز فنبغي 
أن بحسن مر اقبته» واو”ّل ذلك ظہور وال اطاء؛ فان اذا کان محتشم و دستحي 
ورك بعص الافعال؛ فلس ذلك الا لإشراق نور العقل عله حتی ری إعض 
الاشاء قحا ومخالفاً للنعض .. ا عل في المكتب فيتعلّم القر آن واحادیث 
الاخبار وحكابات الابرار وأحو اهم لمنغرس في نفسه حب الصالطين. و محفظ من 
الا سما ار الي فا ذ کر العشتى وأهل؛ ومحفظ من ن عالطة الادباء الذن مورت 
أن ذلك من الظرف ورفة الطبع» فان“ ذلك بغرس فی قاوب الصسان نذر 
الفساد... وليكن الاب حافظأً هيبة الكلام معه٤‏ فلا بو تخه إلا أحاناًء والام 
تخو”فه بالاب وترجره عن القبائح . وينبغي أن نع عن النو م ناراً فانه يورت 
الكسل› ولا نع منه ىلاء ولکن بنع الفرش الرطيئة حى تتصلب عضاو ه» 
ولا اسمن بدنه)» فلا صر عن التنعم» ل عو “د الخشو نة من افرش والمانس 
والمطعم... واعود في بعض النمار المشي واطر كة والرياضة» حتى لا بغلب عله 
الكسل.. 

وينبغي أن يذ ن له بعد الانصراف من الكتاب أن يلعب لعباً مبلا إستريع 
الله من تعب المكتب» بحسث لا يتعب في اللعب ؛ فن" منم الصي من اللعب 
وإرهاقه الى التعلم دام مىت فلنه٤‏ وشطل ذ كاوه وينغص علبه العنش» حى 
بطلب الل ف IT‏ 


هدد ھ بي بعض آزاء الغزالي في التر ة٤‏ وفہ ا نرى الغزالي بؤمن بقىول 
الاخلاق التغرء ؛ وفد حارب رأي من يزعم أن الاخلاق لا تعر وأا «من مقتضی 
امزاج ولح وقال , : دلو کانت الاخلاق لا تقل التغر؛ أمطلت الوصاا 
والمواعظ والتأديسات» ولما قال الرسول ؛ « حسنو | اخلافګ ۲... . ویړی 


)۱( المر جع ذاته» ص ٦۲‏ و۳ . 


الغزالي ا 


الغزالي بثاقب عةاه أن استئصال الخصال المذمو مة من النفس أمر غر مكن» أما 
« سلاستما وقو دها بالرياضة » فسكن . ومها يكن من أمر؛ فالمقصود من النجاهدة 
لس فع هذه الصفات بالكلة» وعحوهاء « فان الشوة خلقت لفادة» وهي 
ضر ورئة في المبلة . .. والمطاوب رها الى الاعتدال الذي هو وسط بين الافراط 
والتفر بط '» 


و «حسن التق برجم الى اعتدال قوة العقل» وال الحكبةء والى اعتدال 
ة الفضب والشوة؛ و كوا للعقل مطبعة ولشرع أيغاً وا اغا 
e E‏ 
الاخلاق بالجاهدة والرياضة» وأعنى به حمل النفس على الاعال التي يقتضما 
الطلوب"» : e SS‏ 
وطبعاً . « وذلك من عجيب العلافة بين القلب والوارح» أعني النفس والبدن . 
فان كل صفة تظبر في القلب بفرض أثرها على الو ارح» حى لا تتح رك إلا على 
وفقما لا عالة . وكل” فعل بحري على الوارح» فانه قد برتفع منه أثر الى القلب› 
والاءر فه دور . وتعرف ذلك مثال : وهو أن“ من أراد أن بصبر الحذق في 
الكتابة له صفة نفسئة» حتى بصيو كاتباً بالطبع> فلا سبيل له الا ان ا 
المد ما تعاطا اه الكاتب الادق»› ویواظب عله مداة طويلة محاکي الط امسن 
فان" فعل ال_كاتب هو الط اسن ع٤‏ فینشه بالکا تب تکا فا مم لا ر بزال بواظب 
علبه» حى بصير صفة راسخة في نفسه» فيصدر منه في الآخر اليل“ الس و 
کان بصدر منه في الابتداء تکفا . .. وكذلك من اراد ان بصبر سخا › 
عقيف النفس > حاساًء شو افا »> فىازمه ان بتعاطی افعال ھؤلاء تكالفاً» حى 
بصير ذلك طعا له "> 


وان ادن لا خلت كاملاء وان كمل ويقوى بالنشوء والتربة بالغداي 
RNA)‏ 


(۲( امرجم ذاته؛ ص ١ه‏ . 
)*( امرجم ذاته» ص ١٠و‏ ۲ه ; 


۳ الفلسفة العر بة ف الشرق 


فكذلك النفس تخلتى تاقصة> قابلة للكال» وان قتكمل بالتربية ونذيب الاخلاق 
والتغذية بالعلم ان العلة ا رة لاعتدال البدن» الموجبة لمرض» لا تعالج 
الا بضد"هاء فتعااجاطر ارة بالرودة» والبرودة بالرارة» فكذلك الرذيلة التي هي 
مرض القلب » علاجما بضد "ها . فعا اج مر ض الل بالتعلم› ومر ض‌البخل بالنسخي› 
ومرض الكبر باتو اضع > وكذلك سار الرذائل . 


وکاأن الا جسام تختلف أمز جتماء فلا تعال م كلما علاجاً واحدآء كذ لك النفو س» 
فانما مختلفة الطباع» فعالتها حميعاً بنمط واحد من الرباضة نهلك أكثرهاء اي 
تهلك التي لا يوافقما هذا النمط . لذلك نرى الغزالي بلح على ضرورة معرفة كل" 
نفس مفردهاء» ومعرفة مو ها وإمکناتپاء لصح علاحما وفقا اطسىعتما ' .ولا 
مخفى ما هذه ال ملاحظة من قيمة تربوبة وخلقئة > وعليما يقو م اساس الترببة الحديثة . 


م عام 


هذا هو الغزالي» کا يبدو لنا من خلال أمهات كته . ولا نعرف مفكلراً 
من مفكثري الاسلام أحدث الدوي" الذي أحدثه هوء وترك الاثر العتق الذي 
رکه . 


وفد انقسم الق فمه فتن ؛ فة حعلت منه دد القرن الخامس؛ وڪي عاوم 
الدين؛ وقالت : « یکاد الإحاء أن کون فر آنا ؛ وفئة أخری کفرته ونت 
عن مطالعة کته ونسلت اله الضلال والاضلال»؛ حتى إنثه رأی نفسه عبرا 
على الدفاع عن نفسه ٤‏ فکتب «الاملاء عن إسشکلات الإحاء» .رد به على اعتراضات 
معاصريه» وأالّف « المنقذ من الضلال » لبر"ر به عودته الى التدرس بنسابور» 
بعد أن كان قد أعرض عنه ببغداد . وقد أخذ عليه أخصامه اللجوء الى الاحاديث 
الضعرفة الاسنادء أو الى وضع أحادیث جديدة ونستتما زوا الى الرسول . وقد 
تعرٴض السيد مر تضى في « إتحاف السادة » لهو اضع التي أنكر ها بعضمم على الغز الي 


(۱( راجح المصدر ذأته ص الى .٥4‏ 


rv الغزالي‎ 


ا « الإحاءي» اودافع عنما بعد أن أوردها فأربت على العشر بن > وذ کر آزاء 
اة مة فا من كذ ومنكر . 


ولعل” أعنف حل شا عله الفقاء والمتكامون» قامت في المغرب حيث 
جا تاطا ن وف ن اوهل الان بإ راق كه وار عا لفل لن 


وحدات عنده . 


خاصم الغزالي في حياته وبعد ماته كثير من الشيوخ > وخاصة سوح النابة» 
Uy‏ نقد نقد مر“ا» ک) خاصمه أبنتمنة» العدو الأزرق الصو فة والمتصو”فن»› ا 
ری في كته من نزعة صوفة واضحة . ولا يزال للغزالي» حتى يومنا هذا 
أخصام بأخذون عليه عدم إخلاصه› يشېو نه ال“ اء والكذب» منم أبو العطا 
البقري في كتابه اأعترافات الغز الي » . وقد صمدت مؤلفات العز الي ئي وجه 
منتقد ا٤‏ وظلٴ مؤلفا « ححة الاسلام» غير منازع› وماتڙال کته ذات قبة : 
e‏ وفلسفة وخلقة» تستحتى القر أءة والعناية. وقد اخذ المعحون به حدیثاً 
أسندوه الى ابي هربرة قال : «ان الله تعالی سعث هذه الامة على رأس كل سنة 
من بجد"د ها أسر ديما » . قال العراقي وغيره : إن" سنده صحبح» اي بقْض ها 
على رأس كل" مائ من المجرة او غيرها رجلا كان او اكثر» بين السثة من 
البدعة» ويكثر العلإ» وينصر اهله» ويذل' أهل البدعة ؛ قالوا: ولا يكون إلا 
lle‏ بالعاوم الدينكة» الظاهر ة والباطنة . فكان في الما تة الاولى عمر بن عبد العزيز؟ 
وفي الثانبة» الشافعي ؟ وني الثالثة» الاشعري او ابن سربج ؟ وفي الرابعسة»› 
الاسفراييني والصعا وي او الباقلا في ؛ وفي الخامسة» ححة الاسلام الغز الي» رضي 


ظ 
اله عنه' » . 


, ٠١١ الا كتور احد فريد رفاعي : الغز الي الجلد الاول؛ ص‎ )١( 
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سال مه 


یا لرف 


كانت الاندلس لذلك العہد بأبدي الو دين الذين حاو ا عل" ملوك الطو اف 
بعد ان انتب" مم الامر في مرا کش على يد عمد بن تومرت الذي ظېر في جبل 
الوس با مغرب» وبايعه الناس على أنه المدي المنتظر . وقد امتد“ عد الموحدين 
من سنة ۱۱۲٩‏ الى سنة ٠۳۹٩‏ م . وكان ابن تومرت من رجال العم والسياسة؛ 
نول في الشرق وأخذ عن أبي بكر الطرطوشي مصر› وکان هذا من أخصام 
الغزالي» ثم عن ابي بكر الشاشي وان عبد الحبار بغداد» فال بعد اعم الى 
تعالم حجّة الاسلام . وتجوّ"ّل في الغرب وقرأ على ابن حمدين بقرطبة . ورأى ابن 
ورت اف المالم الاسلامي“ في انبيار› وأن" الد“ولة العاسسة بالعراقى ودولة 
الفاطمتين مصر بلغتا دور الاحتضار» وأن دول المر ابطين في المرب منطوية على 
الكفر ؛ ورأى أن" العام الاسلامي“ في خطر دام» وأن“ علاجه الاوحد في إنشاء 
خلافة إسلاميّة عامة تضم تحت لوامما ذلك العام الاسلامي" بكامله» وتتولى سو ونا 
الد“ولة الموحدية. وهىكذا أراد ابن تومر ت أن تصطبغ الد ولة بالصغة الاسلامئة) 
وجعل شعارها «العظبة والدين والتحديد» . وقد حاولت دول الموحدين أن 
تستولي على مصر وتبث فسا دعو تپا» ک) حاولت أن تنشر ف البلاد دوح التزمّت»› 
وأن تفرض الدّبن والتدين فرضاًء» فقتلت بعض من شرب الر» وأعدمت من 
رؤي في وفت الصلاة غير مصل » و تنعقد عندها ذمة لمودي إا هو الاسلام 
أو القتل . وهي التي ابتدعت فكرة المد وة في المغرب» ونشرت عقائد الاسعرية 
والشعة» وحملت الناس على الاخذ مذهب الظاهر ية . وعملت الى جنب ذلك على 
تشجيع العم والعهاءء وأنشأت المدارس» واستدعت كار العلماءء وحشّت على 
تدوبن الكتب› وعقدت المناظرات» وانشأات الجامع العامة وخزان الكتب . 
واشتہر بنشر العارف من ملو کہا عبد المؤمن وحفیده آبو يعقو ب يوسف . وما 
لا شك فيه أن" امو دين الذين هموا للعلر شديد الاهتام جعاوا هدفيم الاوّل 
ينثا ؛ ومن ثم فكانت العلوم الحختلفة خاضعة” للدأين »> موجبة الى تأبيد رسال 
خاصة» وعقيدة خاصة قائة في اساسا على تعالم الغزالي . وما لا سك" فيه أبضاً 
أن" الوك الم حتدين كانوا كلفين باستدعاء العاماء من كل صو ب لعقد الجامع العامة 
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والفلسفية في سبيل المذاكرة والمناظرة . وكان ابو بكر بن طفل محر "ض بعض 
أولئك اللوك على الا كثار من استدعاء العاماء والفلاسفة . وهكذا كانت الط رك 
العمّة شديدة الازدهار على ما هنالك من تضق وَرْمّت ؛ وكان للفلسفة انما 
ومتذ و فوها حتى في البلاطات کا كان ما من يتنكر وبظہر العداء والىغضاء . 


وما نلاحظه ونستغربه في آن واحد هو أن" الموحتدين اهتو ا لتفسير اهجاماً 
شديداً على ما أشاعوا من فكرة الظاهرية . ولم يكن اشتغال العلماء اذ ذاك 
بالتفسير العادي" فقط » بل تجاوزوه الى التفسير بالاسارة» والى استخر اج الامور 
الكثيرة بالاستقر أء» وتضبين بعض الابات القرآ نة معاني لا يدل“ علا الظاهر › 
کا فعل مثالا أو مد عبد الله بن عمد بن زغبوش المكناسي ي" الذي استخرج بالاستقر اء 
من القرآن إثبات المداية الو حدية . 


وازدهر الفقه لذلك العمد ازدهاراً شديدآء وذلك في مظہر بن : مظہر ظاهر ي 
ومظېر مالك . وفد انحاز الو حلدون»؛ ولا سسا ابو بعقوب يوسف› الى المذهب 
الظاهر ي٠‏ وکان من السلطان أن أحرق كتلس المالكئة» فاصدآً من وراء ذلك 
حو المذهب ال مالك" في المغرب ؛ وحمل الاس على الاخذ بالظاهر من القرآن 
والمديث . أخبر الحافظ أبو بكر بن المد" قال : « لما دخلت على أمير المؤمنين 
آي بعقو ب أوٴّل دخلق دخلتُما عليه وجد ت بین يديه کتاب ابن پونس؛ فقاللي: با 
أبا بكر » انظر في هذه الآراء المنشعّة التي أحدثت في دين الله؛ أرأيت با أبا بكر » 
المسألة فما أربعة آقو!ل او خمسة اقوال» او اكثرمن هذا!؟ في أي" هذه الاقوال 

هو الحتق" وأيّبا حب أن يأخذ به المقلد ? فافتتحت” أبن له ما أشكل عله من 
ذلك . فقال لي وقطع كلامي : آبا بكر »> لس إلا هذاء واشار الى الممحف»› 
أو هذاء وأشار الى ڪتاب سنن ابي داود ‏ وكاأن عن ينه - او الف . 
وهكذا عمل ابو يعقوب على تحريق كتب الفروع» ووعد من حالف أره في 
ذلك وتقد"م الى الناس في ترك الاشتغال بعل الر"أي والوض في شيم منه» حسما 
لخلافات »› وتوحداً إلكافة , 
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وازدهر ت الفاسفة ايضاً» وكان هما في عمد ال"اطان المنصور يعقوب بن يوسف 
إضة مرموفة» بل كان السلطان نفسه في طلبعة المشتغلين ما٤‏ فجمع كتلا کا 
جمع حواليه عاماءها وي مقدمتېم ان طفيل صاحب « حي" بن يقظان »» وکان 
این طفل بقم عنده في القصر أ ا ل ونپاراًء وع امن من ٣ع‏ الاهطار»ء 
ومحضه على اکر امم وكان ابو الو لد عمد بن رسد من حلة المستدعين» وكان 
احت كه بالمنهور فاتحة عېد جدید في تاریخ حاته» وفاتحة عېد بد في تاریخ 
الفلسفة العرببّة . فهو علَّم من اعلامما؛ لم تعرف مثله اميا عن كيانماء ولم تصل 
بوماً قبله الى الذ“روة التي رفعما الما . وقد دافع عنما حماسة وعقيدة» وضحى في 
سبیلما بجر يته وراحته» ول بوفتق الى قبریړ ساحتہا؛ وما إن القی آخر سم من 
کنانته وانطفاً آخر رصص نور في عبنىه »> حتى سقطت صربعة“ تحت الضربات العنيفة 
والمتوالة التي وجبها الما اخصامما . ومنذ ذلك الين اخذ الفكر العربي بنحط“ 
والحضارة الى ربسة تتققر “ فا انبل في فق الغرب فحر”ٌ ضا لا تزال نعم با 
حتی بومنا هذا . 


الملا ززل 


اہن بام 


١‏ - تار نخه : ابو بكر عمد بن بجي المعروف بان الصايغ وبابن باجة من 

٠‏ أشر فلاسفة العرب في الاندلى . وصلننا اخباره متفر ”فة“ 
منثورة" هنا وهناك» في غير ترابط ولا تفصل» وهكذا فاتنا الكثير منما ك فاتنا 
الكثير من آراء الر جل 1 وحلل*ٴ ما تعر فه عنه أنه ولد في سر فسطة في أواخر 
القرن المحادي عشسر سلاد (الخامس للهحرة) . وفي سنة ۸ م نحده ف 
إشبيلية حيث وضع عدة رسال في المنطى » ثم نحده متقلتباً بين غر ناطة وسر قسطة 
متولتباً مناصب عالبة ؛ ثم انتقل الى إفريقية حيث قر“به الولاة والحكام ؛ وقد 
ذهب بعض' المؤرخین الى انه استوزر لام فاس بحي بن ابي بكر وحفید بوسف 
ابن تاشفين» إلا“ أن" مو نك نكر ذلك وححته ان" بحبى قد ألىء الى الفرار منذ 
سنة ٠٠١۷‏ ملق سنّهاء بعد وفاة السلطان يوسف› على اينه وخلفه على . والامر 
الذي لا سك" فيه هو أن“ ابن باجة كان في فاس هدفاً لسمام اعداء الفلسفة» وقد 
توفي سنة ۱۱۳۸ م|۴۳۴٠‏ ه> وقيل إنه نّم في فاس "متمماً بالكفر والزندقة . 


٣‏ آثاره : كان ابن باجة فبلسوفاًء وكان عالاً من عاماء الطبيعة والفلك 
والریاضات والطب وال مو سىقى . وهو اول مفکر أندلسي" 

استطاع اث ستوعب الكتابات الفلسفيّة التي ظهرت في السرق العربي والي 
اننشرت في اسبانیا منذ عېد المحکم الثاني ( ٩۷۹-۹٩۱‏ )» وهو أول من أذاع 


Mélanges de phllosophie juive et arabe, 1955, p. 381. ( ۱ ) 
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ار و قال ابن طفل في مقد مة رسالته « حي بن بقظان » : 
« لا قظتن“ أن" الفلسفة التي وصلت الينا في كتب ارسطوطاليس وابي نصر وفي 
كتاب الشفاء تفي بهذا الغرض الذي اردته» ولا ان“ احداً من اهل الاندلس 
کب فه سبثا فه كفارة . وذلك ان من نشا بالاندلس من اهل الفطر ة الفائقة 
قل سيوع عل انط والفلسفة فا فطعو | اعمارم بعلو م التعالم »› وبلغو افا 
ملغا ب بقدروا على اكثر من ذلك . ثم خلف i‏ خاف زادوا 
عيبم بشيء من علم انت فنظر وا فب دل بفضر م الى حققة الكبال» فكان 


فم من قال : 
برح بي ان“ علوم الوری اثنان ما إن فما من مزید 
« حقيقة » يعجز تحصيلها و« باطل“ تحصيله ما يفيد 


ثم خلف من يعدم خلف خر احذق منم نظرآً واقرب الى القبقة . ولإ يكن 
e‏ ولا اصح" ظا ولا اصدق روية من ابي بكر بن الصائغ ؛ 
غير انه مغلته الدنيا حتى أخترمته المنبّة قبل ظمور خزالن عامه وبث خفايا 
حكته . واكثر ما بوجد له من التآللف إا هي كاملة وخرومة من اواخرها 
ککتاره « في النفس »> و « تدبير المتوحتد»» وما كتبه في المنطى وعلم الطبيعة. 
وأما كته الكاملة فعي كتب وجيزة ورسالل حتلسة . وقد صرح هو نفسه 
بذلك وذ كر أن المعنى المقصود برهانه في « رسالة الاتصال » لس بعطىه ذلك 
القول عطاء بنا إلا بعد عسر واستكراه شديد» وأن ترتبب عبارته في بعض 
المواضع على غير الطريتق الا كمل؛ ولو اتسع له الوقت مال اتبديلما . فہذا حال 
ما وصل البنا من علر هذا الرجل ونحن لإ نلق سخصه أ » . 

يتضح لنا من كلام ابن طفيل ان“ فيلسو فنا وضع طائفة من الكنب والرسالل» 
وازه کان ذا عى في التفكير . وقد د کر لاان ابي آصسبعة فی کتابه « عون 
الانباء في طبقات الاطباء» ساس مؤلفات ابن باجَة؛ وفيها الشر وح لبعض كتب 


)۱( رسالة « حي بن يقظان » _ سلسلة « ذخا العرب » لدار المعارف»› ص ٦۲-١١‏ . 
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ارسطو ولاسيا الطبيعية منهاء وفيا الموضوع وضعا في الاب“ والرياضيات 
والفلسفة . وأسمر كتبه القلسفية ما ذ كره ابن طفيل اعتي بعض رسال في المنطق 
لا تزال حفوظة” في مكتبة الاسكوريال» و كتابًا « في النفس »)> و« وسالة 
الاتصال' »» و «رسالة الوداع » الي قلت الى الععرية ف اوائل القرن الرابع 
عشر» ورسالة «فيتد بيو المتوحد"» وهي تعد" من سد مؤافات ابنباحة ابتكار! 
وقد فقدت وا تق لتا منہا إلا نتف لا تروي غايل الباحث . وهكذاضاع 
ا كثر مو لفات فملسو فنا او أ يصل البنا إلا في ترحمات عة ولاتشة 


۳ - فلسفة ابن باجّة : لبس لدينا من آتار ابن باجة ما يتح لنا أن تبط 
آراءه بالتتفصل» مم ان ابن باجة نقسه - على حد“ 

فول ان طفل «سغلته الد ننا حتی أخارمته المنسة فل ظمو ر خزای علمه ویث 
خفابا حکمته » . زه على ذلك ان ا ايف ار حل « ر ومة من أواخرها» وهي 
حافلة بالغموض . وانشنا سنعتمد على ما بقي لنا من « رسالة الوداع » الى صما 
خلاصة آراله» وورسالة الاتثصال»»› وعلى مأ بقي من الرسالة « فی تدبیر التو حد»» 
لنوضح بعض اطوط التي تدلنا على نزعة ابن الصائغ» وهي نزعة عقلة تنتصر 
العم والقلسفة› و عله الطر بق الوحدة لوصول أ معر فة الطسمعة؛ ومعر فة 


(۱( ذ کر أبن الي اصينمة هذه الرسالة باس « كتاب إتصال العقل بالائسان »» والظاهر إن 
المؤلف نم يضع لرسالته عنوانآ ,. وقد ذكر أبن إبي اصيبعة كلام لاحد تلامذة ابن باجة هو ابو 
الجن علي بن عبد العزيٍ بن الإمام جاء فيه ذ كر تلك الرسالة بعنوان « اتصال الانسان بالعقل 
الفعا ل »» وهذا اصح . وفد تشر هذه الرسالة الد كتور امد فو اد الاهو الي في کتاب « تلذیص 
کتاب الافس لاي الوليد ن رشد» نة ۰۱۹۰۰ ک) نشرها سنة ۲ ٠۹١ ٤‏ المستشرق آسين بالاسيوس 
مع ترجتبا الى الاسبالية . 

)۲( ذکر ان رشد هذه المقالة في آخر کتا ره على المقل اهيولانيء ففال : « اراد ابو بکر 
ان الصائغ إن عتط خطة لتد بر المتوحد في هذه ألامة» ولكنه ۾ ينجر اء و کشر منہا غامض »› 
وسنحاول في غو هذا المکان شرح غاة الؤاف هن هذه الرسالةء انه اول من سار ي هذا امار 
ولم يسقه فيه أحد» , وقد فقدت هذه الرسألة في نصا العرلي ولمس لدينا ما يشہد بان ان رشد 
انز وعده في شرحبا , ولولا ما تقله منبا الى المبرية الفيلسوف اليبودي موسى الثر بوني شارح رسال 
« حي بن يقظان ۲ لا عرفا منہا شيا . والرسالة في ثانية فصول يتبع فيا تطور العقل في ادرا که . 


ابن باجة وان طفل ۳4۷ 


التفس» والى الاكتصال بالعقل الفعال اتتصالاً تكو ن منه السعادة التي هي غابة 
حباة الانسان ووجوده على هذه الارض . 

أ السماسة : 

اننا نستطبع القول اث فلسفة ابن باجة هي فلسفة السعادة العقلّة > 
وقد وقف بحرأًة موقفاً عدائاً من آراء الغزالي » وعد“ها خروجاً على 
سنة العقل القو م . فالانسان» في نظره» ستطيع مجر د تطوٴر قو اه الادراكة» 
ومع انتفاعه محسنات الحساة وابتعاده عن مفاسدهاء ان بتتصل بالعقل الفعال المنيثق 
من اله» وان يصل من ثم الى السعادة . وهو يبن الطريتق في «تدبير المتوحدي» 
وفي « رسالة الاتتصال»» وييتعد تام الابتعاد عن طر بت التصوُف الي .هي طريق 
تجربة وذوق وليست طريتق إدراك عقي . والامر الذي نلاحظه هنا ان" ان 
باجة يقترب ديد الاقتراب من الفارابي فيجعل غابة فلسفته السباسة والاخلاق 
العقلّة » ويدف الى تعقمتى المدينة الفاضلة التي تنضبن كبر عده مكن من الحكاء 
والفلاسفة . واف ل امه عل و اوعد فال د عنده لا يعني الفرد 
كفرد» وان بعنى الفرد والكثرة وال جاعة في توحد القوى والاعال الانسانية 
الموجېة نحو کال تکون من وراه السعادة المنشو دة> وهذا هو « التدبير » الذي 
جعله عنو انا ارسالته» اي توجبه اعمال الفرد الانساني» وتوجيه اعمال الجحتمع» في 
ترتدب يقتضي التفكير وال ويّة» ولا يكون إلا" عند الانسان الذي يلك وحده 
على هذه الارض قوى تفكيرية ترتتّب الاعال وتو جما نحو هدف معن . وان 
باحة محعل « تدر المتوحد» على مثال تدبير الحكومة الكاملة» واللحكومة 
الكاملة او المدينة الفاضلة هي التي لا تحتاج الى أطتاء وفضاة»لان سكتًانامتحللون 
بالقناعة لا بغتذون بأطعمة ضار”ة بكميتها او بكيفيتاء وم من ثم ليسوا بجحاجة 
الى طبابة؛ والاسراض التي تأتيهم من اسباب خارجة عنهم تذهب من ذانما وبدون 
اي علاج . ثم ان“ علاقات سكتانما فامة على الحبّة التي بعد كل" جار وكل تزاع > 
ولاس هنالك مدع ولا مدعی عله“ ولس هنالك من يقو م بأعمال ساد . 
والحكومة الكاملة كفلة بأن يبلغ الفر د فيما اعلى درجة ممكنة من الكال ؟ 


۳۸ الفلسفة العر بة في الغرب 


وکل“ فر د فما مستقہ بم الرأي لا ېل فان نوناً» ولا تخرج على ءنة» ولا شذ في 
عمل» ولا ناق الى ا ولا TT‏ 
وھکذا لست المدينة الفاضلة بحاحة الى أطاء وفضاة لو ها م ن أعال واخ 
تدعو الى الطتابة والقضاء جا هي الالة في المدن غير الفاضلة الشائعة بين التاس 
ولئن وحدالتوحد في دة غير كام فعليه آن بعش كانه فرد في 3 
كاملة» أو كأنه «نيتة » تعش وتنمو بذا تپا موا طعا . وقد كتنب أن باحة 
رسالته هذه لكي بوضح تدبير « النباتات » التي بنبغي ها أن تسير على سئة المدينة 
الكاملة بحبث لا تحتاح الى انواع الطب الثلاثة : طب النفس »> وطب الق »> 
وطب الىدن . 


هكذا بوه ابن باجة « متوحلدة ٠»‏ م يأخذ في تحلمل الاعال التي تقود الى 
العادة» وهي a‏ ناء الاعبال الانساننة الصادرة عن إرادة حر ة وتفکر. 
وهنا مز القملسوف رين تلف الاعال الى تصدر عن الانسان؛ ومنما الغربرية 
ا كرك اناغو ان غر اط ومع الا نات ال ن ا 
الانسان دون سائر الو ان» وااتی بحب أن تکون اعمال « الوك الدائمة في 
غير امتزاج بأعال الغريزة وفي غير انحر اف عن سئة العةل النّر والإرادة البصيرة. 
وأعاله هذه هي أعمال إهّة» بطر علا العقل القوم» ويبعدها عن كل تأثير 
حمواني» بحبث قصح فما النفس اليوانة منقادة ام الانقياد للنفس الانسانية . 
وهكذا متا الانسان الا هي بالفضائل الاخلافئة امتبازآً شديدآ حبث تلصح تلك 
الاخلاق سحة“ وطبعة” ثانة لا بقف في وجمما عاثتى» ولا تنمأ صعوبة» ولا 


عر و صاحسا ملل 


وا كانت الأعال الإنانة وحدها تقو د الى الهدف» ول اكان المدف الاقصى 
للمتوحد في إدراك الصّور الروحاننة» كان لا بد من إيضاح تلك الصور 
الروحانة وإيضاح حتاف الاعمال الانسانة التي ندرك با عتلف الصور؛ وذلك 
لتعرين الغابة القصو ى التي برمي اليا المت ود . اما الصور الروحانية فأربعة أنواع: 
ص ور الاجرام السماوية» والعقل الفحال» والعقولات اهولانة اي صوّر 


ابن باحة وابن طفيل ۳44 


الحو سات» والصوّر الموجودة في قوى النفس اي في الس المشترك والحّاة 
والذاكرة . أمّا صر الاحرام السماوية فلاعلاقة ها بالموضوع . وأمًا العقل 
الفعّال فهو مطلتى الروحانيّة وهو في الرتبة الاولى . وامًا المعقولات الميولانية 
فخر جا العقل الفعّال من القو”ة الى الفعل و تلصح بذلك كلّات» وهي دون 
العقل الفعًال وفوق سائر المعقولات . وأمًا الصو َر التي في الحس المشترك وال 
والذاكرة فهي ص ور جزلة . 


والاعال الإنسانئة تختلف رتة باختلاف موضوعما . فبنالك اعال” غايتما. 
صورة المجسد» كاعال اشرب والا كل واللس وماالى ذلك عا تعلق كال 
الجسد. وهنالك أعال” تدف الى الصّوّر الز ئة ما برضى المحس المشترك والحيّلة 

والذاكرة وما هو اعلى رتبة” من كالبّات الجسد كأن بعتني الانسان متلا بثبابه 
الخحارجة دون الداخلة» أو كأن حمل الانسان سفاً ف غو وقت المرب»› او 
كأن يدرس الانسان وبتثقف لجر “د الثقافة او ان يسعى وراء الصمت . وهذه 
الاعمال شبة ما جعله الفارابي في أقسام المدينة الاهلة اي المدينة الضرورية» 
والمدينة البد"الة» ومدينة اة والشقوة» ومدينة الكرامة ... ما فصلناه في 
عله . وابن باجة جد ان" تلك الاعمال حسنة اذا لم تخرج عن اعقو ل والاستقامة› 
ولكنما دون الاعال الي دف الى الصو رالكاة والتي هي في الاعال الروحانية 
[ماها مر تة“ وأعلاها فدرآء وان كانت دون الاعال التى تهدف الى العقل الفعّال 
الى اوغا افا اون طت ااك ب 


وهكذا فالغابات ثلاث : غابة حسدية ان 'کتفى با الانسان لم برتق فوق 
عام الام » وغاية روحانبّة جزثيّة محصل الانسان معا على الفضالل اللقية 
والعقلة» وغابة روحاننة كلنّة تحو"ل الانسان الكال الانساني المطلق . 
والفيلسوف ينصرف الى بعض الاعال الحسدية كوسلة لفظ حباته» وينصرف 
الى الاعمال الروحانية الزسة كوسلة ايضاً لتکسل كانه الانساني» وبنصرف 
أخبراً الى الاعمال الروحانيّة الكلية كغاية قصوى . وهكذا يكون بالاعمال 
الحسدية إنساناًء وبالاعال الروحانيّة انساناً أ كمل» وبالاعال العقليّة الكلَّة 


+o«‏ الفلسفة العربة في الشرق 


کائناً مته متفو"قا وها . و هکذا می توصل إدراك رل ا والواهر 
المفارفة ادرا کا کلت يصح هو منہا ودستحق إد ذاك ان تنعت بالکان الاهي“ 

وأن لا تضاف الله الصفات المسدية ولا yT‏ بل الصفة الا ئة 
وحدها . تلك حال و المتوحد» رحل ا لجو ريّة الفاضلة : 


ولا كانت تلكغاية المتو حد» وتلك حاله» کان من المتو جب عله ان بتحشب س 
مصاحبة غير أهل العلل والمعرفة» لان مصاحة الال ده عن اظر هه وقذله٤‏ 
وان خلا المكان الذي هو فيه من آهل الع وجب عليه ان يعتزل الناس احجعين. 
وتختلف هذا الاعتزال عند فيلسو فنا عن اعتزال المنصو”فة» لانه اعتزال عقي 
تاملي" لا غير . ثم ان هذا الاعتزال لا عخالف المبدأ الفلسفي" القائل بان" الانسان 
اجتاعي الطبعء لانه اعتزال“ عرضي ك) أن" بعض الاطعبة في بعض الاحوال 
مر لديب عرڪي: 

وهكذا كانت غاية التو حّد القصوى في الصور المعقولة اللكليّة > وكانت 
الاعال التي تقود الا اعالاً عقليّة تأَمَليَّة» أعال درس ونظر وتأمّل 
تقود المتوحّد الى العقل المستفاد الذي بنبثتى عن العقل الفعال ويحعل الانسارت 
يدرك ذاته كإنسان عقي اي كجوهر معقول» فبصح كالعقول الفارةة التي 
ليست هما اي“ صلة بالمادة والتي هي من نم“ خالدة» وصح اذ ذاك خالداً خاود 
تلك العقو ل نفا . 


ب _ نظريّة الس والمعوفة : 

ّا ققدم وبالاستناد الى « رسالة الاقتصال » نستطمع أن نلختّص آراء ابن باجة 
في النفس والمعرفة . وهو لا محدد النفش )ا حد“دها غبره من الفلاسفة» ولا بنظر 
الها إلا“ في الانسان « فان" البحث في هذا القول إنا هو فيا بخص" الانسان »» 
وذلك انه بريد ايضاح سبيل الاتتصال بالعقل الفّال» لأن هدف الانسان انا هو 
ذلك الاقتصال عبنه جا سبق القول» وسبمل الاتتصال هو طريتى المعر فة . فالنفس 
في نظره هي الي جعل الانسان واحدآً بالعدد وان تغسرت أعر اضه وانتقلت 


ابن باجة وابن طيل e‏ 


احواله من چنین الى طفل الى شاب الى كهل الى شيخ ... في اهرك الاوّل . 
« فاذا سشاهده الس“ فی حال من هذه الاحوال؛ م ساهده في حال أخرى بعمدة 
عنہاء | يملل هل هو ذلك الواحد أم ce‏ ان 'یشاهده طفلا ثم پشاهده ساب . 
فاذن ما به الانسان aT‏ » بل انت تلحقه قو" أخر ى .. فظاهر 
من هذا القول أن الحر “ك الاو ّل ما ما دام باقاً واحداً بعبنه» کان ذلك المو جود 


. Coe ١ واحداً تعنه‎ 


والنفس تحر" بصنفن من الآلات : بالات حسماندّة» وبآلات روحانئة؛ 
والآلات المسمانئة منها ماهو صناعي”» ومنما ما هو طببعي“ كاليد والرجل»› 
وهو يتقد“م على الصناعي . ومن الآلات الطبيعيّة ما يميه ابن باجة « الار" 
الغريزي » وهو رآ الآ لات على التحقق والتنقدم ... وهو مو حو دلکل 
دي دم . وی الار الغريزي" من جبة ما هو آلة القو“ة ا لحر" كة » وهي 
صو رته؛ دوهي ار * ك الأو“ّل _ ا غر زيا » 

وفى الانسان ثلاثة حر" كات , كأنا في مر تة واحدة» : القوّة الغاذية 
الشزوعئة» والقوة المنة السَيّة» والقو”ة الباليّة . فال ابن الصَاع: « إن“ 
الازسان فد بوحد له حال هو ما شه النبات» وذلك في از مان الذي حتو ي عله 
الرأحم» فانه بتخلتق أو”ّلاً . فاذا كل تخلقه اغتذى ونمى . وهذه أفعال توجد 
لمات من أو “ل وجوده» ولا بوجد له غبرها أو“ّل وجوده؛ و كذلك عندالنشوء. 
والار” الغريزي قد بفعل هذه الافعال . واذا خرج انين من بطن أمّه واستعيل 
حه أشه عند ذلك الوان الغير ناطتق» وتحر”ك في المكان واشتهى» وان 
بكو ن ذلك حصو ل الصورة الروحانّة اأرتسبة في الحس" المشترك ثم في الخال. 
فالصورة المتخسلة هي الجر “ك الا ول فيه" 


والعرفة في الانسان على ثلاث سراتب : ادراك الصور الميولائيّة» 


(۱( رسال الاتصال» طبمة الد كتور ألاهوالي؛ ص ٠١٤‏ 
(۲( ا لمر جم ذاه؛ء س ٠١١-٠۰١‏ : 


6 الفاسفة العرببة في الغرب 


وادراك الصور الروحاننة» وادراك الصور الفكربّة . أما إدراك الصور 
الميولانية فيكون بالواس" التي تنناول اشخاص الحسوسات»ء اي الاشاء في 
هسو لا ها . وأّما إدراك الصور الروحانئة فسكون باحس" المشتراك ل 
« والصورة الروحانيّة الحسوسة هي أو"ّل مر اقب الروحانئة » . وأماإدراك 
الصور الفكر ية فبكون بالعقل . والانسان بكون إنساناً بالقوة « وذلك عند 
كو نه طفلا رضيعاً ما لم محدث له القو”ة الفكرية » . ومتى حصلت له القر"ة 
الفكر ية كان إنساناً بالفعل . « والقوة الفكر ية انما تحصل له اذا حصلت المعقو لات . 
فبحصول المعقو لات تحدث الشموة المحر“ كة الى الفكر» ومايكون عنه» ومذه 
هو الشخص إنسان لا بتلك' » 


والحر "ك الاو“ل الانساني بالاطلاق هو العقل بالفعل» وهر المعقول بالفعل› 
فان العقل بالفعل هو المعقول بالفعل ؛ وهككذا فالعقل بالفعل قو”ة” فاعلة» « ولس 
العقل وحده بل جميع الصور الجر" كة هي قوى فاعلة » . وهنا يشير ابن اة الى 
أن العقل بالفعل هو « ثراب الله ونعمته على من برضا من عباده. فلذلك لبس هر 
المثاب والمعاقب» بل هو الثواب والنعمة على بجموع فوى النفس؛ وإنا الثو ا 
والعقاب للنفس النزوعبّة» وهي الاطئة والمصبة . فمن أطاع اله» وعمل ما بڕضاه 
أثابه بېذا العقل » وجعل له نوراً بین يديه پېتدي په ؟ ومن عصاه وعمل ما لا رضاه 
حجبه عنه» فبقي في ظامات اخالة مطبقة“ علنه» حتى بفارق اطسد ڪجو با عنه) 
ساثراً في سلْخطه› وذلك عراتب لا تدرك بالفكر ة) ولزلك ی ا 
بالشربعة . ومن حعل له هذا العقل › فاذا فار المدن بقي ورا من‌الانرار؛ لسم 
لله ويقد“سه مع النبين والصديقين والشمداء والصالين" ...» ولعل للفارابي 
تأثيرا في نظر ية ابن باجة هذه» ولعله بعني بالعقل الذي هو ثواب الله ونعمته العقل 
الفسال . ) 

ولصول المعقرلات ق ثلاث : طربق المهور » وطربق النظارء› 


. ٠١١ المر جع ذاته» ص‎ (١) 
٠١۸ الم جم ذاته» ص‎ () 
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وطر بق الستعداء . أما طريق اوی فن اتون ٠‏ لرن أعي أشُخاص 
الأشاء . فال ابن باجة : « هناك منازل ثلاث : أوّهما المرتبة المبورية» وهي 
المرتبة الطبعية» وهذه إا هم المعقول مر تطاً با لصو ر اهنولانة» ولا بعلو نه 


إلا بہاء وعنما ومن وما؛ وتدخل في هذه جميع الصنائع العملية' « 


وأمًا طريتق النظّار» او المعرفة النظرية» فهي في ذروة الطبيعة . وفها بنظر 
امور الى المىضوعات او"لاً والى امعقول ثانباً»ء ولاجل الموضوعات» بنظر 
النظتار الطسعون الى المعقول اوّلا والى الموضوعات ثانناً٤‏ ولأجل المعقول 
ا . فم « بنظر ون الى امقول أو“لاً » ولکن مع المعقول الصوار 
الميولانبّة ... فهذه الر“تبة النظر ية بى صاحبما المقو ل ولكن بواسطة» ڪا 
تظهر الشمس في الماءء فان المر ئي في لاء هو خا اء لا هي بنفسما . وا ور 
بړون خیال خباله» مثل ان بلقى الشمس خبا نما على ماء» وينعكس ذلك الى مرآ» 
وبرى من المرآة الذي لس له شخص" . 


وأمًا طر بق السمداء فقابة” بان برى السعداء ال شىء دنفسه . ومن کانت له 
هذه الر“تىة الثالثة AN NSE‏ 
اهولاننة سه٤‏ لأن من فى تلك الرتبتن»› إا وٴ جد له سه هو لاني ٤‏ ف نه 
هيو لاني“ بوجه ما . وما هذا فغير هيو لاني بوج ؟» 


والعقل في نظر ابن باجة عقلان : عقل هيولاني» وعقل فعال . اما 
فهو الذي يدرك به امور المعقو لات» وأما الفعال فخارج عن الإنساني“. و 
باجة لا يوضع طربقة أتصال o‏ اي انه لا ين 
الاخيرة من مراحل الاتصال»› فيتمّم ذلك شر إ مي . . ومن ثم فالعقل الفعال 


. ١١١ المرجع ذاته» ص‎ )١( 

(۲) المرجع ذاته» ص ٠١٠١-١۱١۱۲‏ . 

)۳( المر جع ذاته» ص ١١١‏ . 

. ٠١ الاهواني : تمر كتاب النفس لاي الوليد بن رشد» ص‎ )٤( 


الفلسفة العربية (۲۳) 
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هو «ثواب اله ونعمته على من بړضاه من عباده» . واين باجة بشیر الى فساد 
العقل اولاني" بفساد موضوعه . 
fk‏ ¥ ¥ 

تلك نظرة وجيزة في بعض آراء ابن باڃَة» وهي»› ک) لا بخفى ذات صل بآراء 
القارابي . وهي في جلما لا تخاو من غموض أشار الله ابن طفل وابن رشد کا نعتبا 
بعض خصو م الرجل بالكفر والإطاد , وقد سعر فیلسو فنا بالغموض في کتابته› 
فعتتق على ورسالة الاتصال» بقوله : « أثبت هذا القول في زمان منفصل بالداخل 
إلي“ وا ارج عني» فاما قر أتله رأيت فه تقصيراً عن إفام ما كنت أردت* إفہامه 
فان“ المعتى المقصو د برهان ليس بعطيه هذا القول إعطاء بنا إلا بعد عر 
واستكرام سديد... وكذلك وجدت' رتبب البارة ن بعش مضع مل غور 
ای اا وا م ر دنلا 

ومم| يكن من أمر فان رأس فلاسفة الاندلس كان له تأثير في رسالة ابن 
طفيل «حي" بن بقظان»» وقد خط" الطر يق العقلبّة لأ كبر فلاسفة العرب فيا مغرب 
أعني أبن رسد . 


ا طفل 


| - تاوخ : هو آبو بکر عمد بن عبد املك بن طفيل القسي ولد في 
وادي آش من إفلم غرناطة نحو سنة IS‏ 0ھ“( 

واستېر في الطب“ والرباضات' والفلسفة والشتعر » وكان طبيباً في غر ناطة» وعمل 
کاتاً لا ولابة هذا البلد ثم للأمير أي سعد حا ع طنجة وهو أحد أبثاء عبد 


(۱) يشت بض المؤرخین لابن طفیل آراء متك مبتكرة في الفلك . قال البطر وجي : دتمل يا اخي 
ان استاذنا القاضي ابا بكر بن طفيل قال انة وفق لظام فلكي لتلك المركات كان ينبعه غبر النظام 
الذي اتبعه بطليموس» وأانه ف غ عن الدوائر الداخلة والخارجة» وان نظامه ميحقق حركات 
الاجرام بدون وقوع في الخطأ » . 


اين باجة وابن طفيل oo‏ 


المؤمن؛ ولا علا أمره وارتفع أنه اندب لبكون طبيباً لابي بعقوب يوسف 
المنصور اني خلفاء المىحلدين ۱٠۸٤١ - ۱١۱۹۳(‏ م ٠)‏ فقدم اله ونال حظ 
واسعة" لديه» ومع له في بلاطه مشاهير العاماء کا دم البه ابن رشد واستدعاه 
لشرح كتب أرسطو الى غير ذلك ما سترجع البه في دراستنا لابن رسد . وقد 
توفي ابن طفل في مرا کش سنة ۱۱۸۰ م|۸۱٥‏ ۵ . 

-آثاره : يذ كر المؤر"خون لابن طفيل «تصانيف في انواع الفلسفة من 

الطبعات والإمات وغير ذلك ٠»‏ ورسالة في النفس»› 

ورسائل لبو دلت ينه وبين ابن رشد في الطب" . ولكن" شيا من ذلك لم يصل 
اللناء وکل ما لدینا من ار ابن طفل رسالة « حي بن بقظان » الى E‏ 
لفات كر و انت لاطا آراء الرجل رق الفلسةة ا وان غطرطة و رار 
اللحكمة المشرفمة » المي حودة فى ف مكتىة الاسکوربال ما ھی ي الا قم من رسال 
«حي" بن يقظان» ؛ ومن المعروف ان الاسم الكامل لحه الرسالة هو د رسالة حي 
ابن يقظان في أسر ار الحكمة المشر فة فة استخلصا 
ابي علي بن سينا الإمام الفيلسو ف الكامل العا رف أبو بكر بن طفل » . و 
توجه فا ابن طفل الى اد الأضدقاء الذي طلب اله أن بلص له فلسفة ر 
الشرق ؛ فلى الدعوة وافتتح رسالته بقوله : ك ايها الاخ الكريم... أن 
أبث" اليك ما امكنني ت من أسرار الحكمة المشرقبة التي ذ كرها الشيخ و 
أو علي“ بن سيناء فاعل أن“ من من أراد احق" الذي لا حمجمة فه؛ فعليه بطلا واد 
في اقتنا ما » . وعد ذلك أشار الى ان" المهدف هر السعادة بالاتصال بالعقل الفعال 
عن طربق العقل . وطربقة ذلك الاتصال كانت مشكلة المشا كل لذاك العبد» وقد 
رآينا كيف تجنتب ابن باجة ايضاحما . وهنالك طر يقان لبلوغ السعادة القصو ى: 
طريتى المتصو"فين الدسية التي انتصر ها الغزالي وانكرها ابن طفيل» وطريق 
النظر والتأمّل التي درج عليما الفار ابي وتلامذته» والتي أوضع بعض خطوطا ابن 
إجة وأراه ابن طفيل ان يزيدها وضوحا وتفصيلا . قال ابن طفيل : « ولم 
بتخلص لا الق الذي انتہمنا الله» وکان مىلغنا من العم تنيع كلامه ( ( الغزالي ) 
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وكلام الشخ ابي علي ( ابن سينا )»> وصرف بعضه) الى بعض» وإضافة ذلك الى 
لا الق" او"لاً بطر يت البحت والنظر » ثم ودا منه الآن هذا الذوق السير 
بالمشاهدة؛ وحنئد رأينا أا أهلا لوضع کلام ونر عتا وتعسن علنا ان 
نكون» أا الالء أوّل من أتحفناه ما عندنا وأطلعناه على ما لدينا لصحح 
ولاك وزكاء صفائك » . 


وبعد ان وجه فلسو فنا بعض النقد الى الفارابي والغزالى وابن باحة بنتقل 
الى قصته الفلسفية الي أراد أن يوضح فا فلسفة العصر ا مىتکر اوحی 
ره اله ابن سينا صاحب رسالة « حي بن بقظان » ایشا . قال مونك : (سعى 
ابن طفل ؛ على طريقته» في حل المشكلة التي سغلت طائفة من فلاسفة الاسلام؛ 
اعني مشكلة الاتصال»ء او بكلام آخر طربقة اتصال الانسان بالعقل الفعال 
و باه . فم ترقه طر يقة الغزالي القائة على الهو س الصوفي» وآثر طربقة ابن باجة» 
فاتعما وأوضح معه تطو ”ر معقو لات العقل عند المتوحد الذي تحر“ر من مشاغل 
اجتمع وتأئيره . وزاد على ذلك أنه جعل متوحده كلّي البعد عن كل تأثير 
اجټاعي“» قد انفتع فه العقل على الموجودات انفتاحاً تلقاياً» وتوصل يئا فشيثاً 
بجد”ه ودافع العقل الفعال الى تفم أسرار الطبيعة وأممى فضابا ما بعد الطبيعة') . 

تخل ابن طفل انساناً ولد من الأرض من غير أ“ ولا أب في جزبرة من 
جزر المند التي تحت خط" الاستواء . «وتلك المزيرة اعدل بقاع الارض هوا 
وأقنّ ا لشروق النور الاعلى علا استعدادا» . وذلك ان" «بطناً من ارض 
الحزيرة خسرت فيه طينة على مر" السنين والأعوام حتی امتزج فبا اطار بالبارد» 
والرطب بالباس» امتزاج تكافؤ وتعادٌل في القوى . وكأنت هذه الطينة المتخْسّرة 
کسیر جدگا» وکان عضا بفضل بعضا في اعتدال امزاج والنېر لتکكو*ن 
الامشاج . وكان الوسط منہا أعدل ما فا وأه مشابمة“ مزاج الانسان . 


S. Munk: Mélanges de philosophle juive et arabe, p. 413. ( ۱ ) 


ان باجة وان طفل oV‏ 


فتخضت تلك الطىنة» وحدث فما شه نفاخات الغلبان لشد“ة لزوجتماء وحدث 


ا منہا لزوحة ونفاخة صغيرة جدا منقسمة بين بيته) ححاب رفيق 

م بحسم أطہف هو ا ف غارة من ٠‏ الاعتدال اللائ ه٤‏ فتعلی به عند ذلك 
الذي هو من أمر الله تعالی» وتشنٹ به ا بعسير انقصاله عنة عند اجس 
وعند العقل› اذ قد تن ان“ هذا الروے داعم الفرضان من عند اله عز“ وحل““ 
وأنه منزلة نور الشمس الذي هو دانم الفيضان على العام » 


ولا كمل النين انشقتّت عنه الاغشة دشه الخاض» وتصداع باقي الطينة اذ 
کان قد لقه الفاف . ثم استغات ذاك الطفل عند فناء مادّة غذاله واستداد 
حو عه» فلته ظبة ”ˆ فقدت طلاها . فا الطفل وكان نوه انفتاحا على الموجودات 
الملاصقة به ٹہ المعدة عنه» وذلك بدافع الحاحة واللاحظة مع زك 
الموحودات . وهكذا عرف سنا فشیئًا ما احاط به من عام عار السو سات»› فكا نت 
خطوته الاول و ا لمیادىء العام !طعي . وماتت الط ىة ف احد الابام» 
فحزع ابن بقظان سُدید الجزع» وراح یناد | فلا یب وأدرك أن“ تخو اشا 
الخارجة تعطات عن ااعمل مع بقاء 1ا2 ct‏ وأدرك من م “ ان هنالك عضواً 
غاا عن العمان ټزلت به الآفة »> وأن ذلك العضو ف باط الخحسد؛ وعد 
التفتنش عرف القلب وعرف ف ان في تحوبفه من البة السری فر اغا کان عاوءاً 
) و اء مخاري" يشه الضباب الابيض» وسدرد الرارة؛ فحکم أن ذلك « البخار 
الحار" » هو القو“ة ا كة» و «عل أن el‏ عطفت عله وأرضعته إا كانت 
ذلك ااشي ء شىء المرتعل› وعنه کانت تصدر تلك الافعال كا لا هذا الد العاطل » 
وان هت 8 الد لته إا هو کال لة لزاك. . . فانتقلت علافته عن المد الى 
صا حب المسد وڪر که» م يق له سوق" إلا الله » . وقد دل م 
ا فتن له أن“ کل سشخص م ن اشخاص اوان» و E‏ داعضا ته 
وتفش حو اسه وح رکاته» فانه واحد” بذلك الروح الذي مدأه من فرار واحد 
وانقسامه في سار الاعضاء منعث منه . وان جع الاعضاء انما هي خادمة له او 


أ ٠ء‏ ع 
و مودرهعىهء..) . 
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ورأی ان الاشاء كثيرة من ناحبة» وواحدة من احة أخر ى» فهي تتفق 
ا ag‏ 
الي تختلف فما متغابرة ومتكثرة» . ورأی ذاته تتعد د من حبة اختلاف اعضا نه 
وانفراد كل واحد منہا بفعل خاص“ وصفة تخصه› وتتوحد من حبة اتصال تلك 
الأعضاء بعضا ببعض . ورأى الحوانات متعد"دة الاشخاص موحدة النوع» 
E T‏ الروح الذي ي يع ذلك النوع شيء” واحد» . وهكذاوجد 
أن“ التعدأد من ناحة الاعر اض والو حدة من ناحة الوهر . ومن اعتبار الاشاء 
لاح لہ أن“ ال N E‏ 


وهكذا وصل حي" بن بقظان في تأمله الى مماطىء اللا عسو س» اذ تع الصور 
التي علا صورة صورة» فرأى أنها كاما حادثة وأنها لا بد" ها من فاعل . « ثم انه 
نظر الى ذوات الصو ر فلم بر انها شيم اكثر من استعداد الم لان بصدر عنه 
ذلك الفعل > مشل لاء فانه اذا أفر ط عليه التسخين استمر“ للحر كة الى فوق» وصلح 
ها فذلك الاستعداد هو صورته اذ لبس ههنا إلا جسم وأشاء تحس عنه بعد ان 
تكن مثل الكيفيّات والمركات» وفاعل ”محدثما بعد أن لر تكن . فصاوح 
الجسم لبعض ال ركات دون بعض هو استعداده بصورتة». وهكذا عم بالضرورة 
عا اللكون والفساد لانه أ ب فيه شيثاً برعا من الحدوث والافتقار الى الفاعل ۽ 
وانتقلت فكرته الى الاجسام السماوية» فعلم أا متناهية لكونما أجساماًء وأّنپا 
ذات حر كات لا تكون إلا بافلاك كثيرة كلا مضينة في فلك واحدهو أعلاهاء 
وهو الذي يحر”ك الكل" من المشرق الى المغرب في الوم والللة . فما تتبن له 
ان“ العام السماوي" كله كشخص واحد محتاج الى فاعل ختار» تفكر في العام 
لته هل هو شيء حدث بعد ان لم يكن وخرج الى الوجود بعد العدم» او هو 
أر” كان موجوداً فا سلف ولم يسبقه الدم بوجه من الوجوه ٠‏ ورای من 
اراهن القويّة ما بويد النظريتين» إلا انه مال الى فكرة قدم العام . و 
ذلك فقد رأى انه لا بد من حدر ث يكون علة للعام» وع ر که» ولا کون 
لشيء منه قیام الا به . ورآی انه لا بد“ عام من فاعل لبس بجسم› ولیس متصلا 


أن کل حادث 5 بد" له من محدث ك ونشو “ق ای معر فة لمحد ث» ف محده فی 
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جسم » ولا منفصلا عنه» ولا خارجا عنه لان كل" ذلك من صفات الاجسام . 
ونحقق عنده ان" العام في روعته وحاله ونظامه لا بصدر إلا عن فاعل تار في 
غابة الكمال وفوق الكال . 


ولا حصل له العم بهذا الموجو د الر"فيع الثابت الوجود الذي لا سيب لوجوده 
واهو سانب كل خود أرَاة ان بعلم بأيٴ شيء حص له هذا العلي ؛ وباي قو“ 
ارك هذا الموجود. وح أن“ حواسّه لا تستطيع إدرا که لانه لس بحسم وما 
کان ادرا که له بذاته؛ وتن له بذلك ان" ذاته التي اد رکه با آمر” غير جسماني 
واا من غر فاشدة واا جور الاان التي ول كانت اماد من 
عواتق ذاك الوهر وحب على الانسان ان بتخلص منما ما استطاع وأن لا ت 
الحسد الا“ الضروري" الذي بحفظ وجوده . وسعادة هذا الوهر وسقاؤه في 
الاتصال باه والا بتعاد عنه. ولاس تحت فلك القمر اممی من هذا الحوهر“ ولکن" 
إلكو اكب والافلالك ذوات فوق ذاته تعرف ذلك الموجود الواجب الوجود؟ 
وهي ليست باجسام ولا منطبعة في اجسام مثل ذاته» وهي تشاهد الواجب الوجود 
على الدوام بالفعل . 


ورأى حي" بن بقظان أن" فيه شا با ليو ان غير الناطتق» وبالاجسام السماوية» 
ثم با لمو جو د الو اجب الوجو د» وآن عليه من ثم ان يتحلتى بصفات تلك الو جو دات 
وصفانما . وأرسل النظر في الاعال التي يقوم ما للقشبّه بتلك الو جودات»› 
و كيف بحب على الرجل الكامل ان ببتعد عن كل عمل يعوقه في سيره نحو اله 
لنشبّه والاتصال به» وان بتخاّی عن کل ما هو من أن الس والتخبّل ليفسح 
ا لجال كله لافكر دون سواه . «ومازال بقتصر على السكون في قصر مغارته»› 
مُظر قا غاضتاً تصره» معرضاً عن بع ا سو سات والقوى السمانئة» تمع 
امم والفكرة في الموجود الواجب ألو جود وحده دون شر کة» می سنح لاله 
سانح سواه طرده عن خباله جېده» ودافعه وراض نفسه على ذلك» ودأب فه 
مدة طويلة بحبث غر“ غليه عدة أيام لا يتغذ“ى فما ولا بتحر“ك... واستغرق في 
حالته هذه وشاهد ما لا عبن رأث» ولا أذن معت» ولا خطر على قلب لشر» . 


فخطر اذ ذاك بباله انه لا ذات له بغار ما ذات الى تعالى» وأن" حققة ذاته هي 
ذات المق» وان لس شيء في الوجود الا ذات الى» «وأن ذلك ماز نور 
الين الى بقع عل الاجسام الكثيفة فتراه يظهر فيما» . ولا بلغ حي" بن 
يقظان فة التأمتّل راح بتأمل انعكاس نور الالوهة في الكون»ء لا الالوهة في 
ذانها؛ وراح ابن طفيل» في وثبة خبالة - على حد” قول مونك - يحول في عام 
سعري" وينتقل متوحده من عقول الافلاك الى ما تحت فلك القءر» الى عالمي 
السعادة والشقاوة ليريه تجاّي الألوعة؟ ثم عاد به من غيبوبته الى الکن 
والفساد» « فا هو إلا ان تثّت قلسلا فعادت اله حو اسه» ونه من حاله تلك الى 
كانت سشببمة بالغشي » وزات قدمه عن ذلك المقام» ولاح له العام ا ارات 
عنه العا الإهمي”٠‏ اذ لم يكن اجتاعع) في حال واحدة كضر”تين ان ارضيت إحداها 
اسخطت الاخرى @. 

وهنا اراد ابن طفل ان بعرض لقضبّة التوفيق بين الفلسفة والداين؛ وين 
ان" ما وصل اليه حي“ بن بقظان بالنظر العقلي“ والتامّل لا خالف تعالم الدين 
المنزل. فتخسّل بقرب جزبرة حي" جزبرة اخر ى بلغتما تعاام الاسلام وفم| رجلان 
من اهل الفضل والرغة فى الير ها ايسال وسلامان . وكانا بتفقمان فى ما ورد 
م ا ار و ر ا واو اد ا واا وا 2 
وکان أسال O‏ على الباطن وأطمع ف التأوبل؛ وسلامان أ كثر احتفاظاً 
بالظاهر وأشد” بعداً عن‌التأويل ؛ وكان في الشتريعة أقو ال تحمل على العزلة و الانفر اد» 
فأراد أسال أن يلجا الى العزة ازيادة التأمل» فرحل الى جزرة ابن بقظان أطالمة 
من التاس وضوضاء الحساة الاجةاعبّة . وبعد مدة التقى الناسكان وتا لفاء فو صف 
حي" لرفبقه حالته كاا» و كيف ترقى بالمعرفة حى انتهى الى درجة الوصول الى 
لله . فلا مع أدال حديثه تطابق عنده المعقول والمنقول وقر بت علنه طرق 
التأوبل ولم يبق عليه ملشكل في الشرع إلا" تسن له» وصار من أولي الالياب. 
ووصف ارفبقه جع ما ورد في الشلريعة شن عن العا الا هي“ والطنة والنتار وما 
الى ذلك. ففہم حي" ذلك كله ولم فبه یئا على خلاف ما سشاهده في مقامه 
الكرم. ولكثه استغرب أر الفر اض والعبادات من صلاة وزكاة وصيام وحج“ 


ابن باجة وابن طفيل ۰ ۳۹۱ 
وما الى ذلك من الاعال الظاهرة. وكان في نفسه أران لا يدري وجه الحكمة 
فما : « أحدها 1 غب الرسول الامثال للناس في أكثر ما وصقه من أ 2 
الإهي" وأضرب عن المكاثفة ... والأمر الآخر ل اقتصر على هذه الفرأأض 
ووظالف العمادات؛› وأباح الافتناء الاموال والتوسع ف الآ کل حتی ير غالتا س 
للاسشتغال E‏ والاعتراض عن المحق" ٠...٩‏ فاشتد" إسفاقه على الئاس 
في أن تكون نجاتهم على بديه. وأراد أن يصحب رفيقه الى جزيرة الاس ل 
آراءه» فلنًا اجتمع بهم وعرض علیېم آفکاره انقبضوا عنه . فم حي" عند ذلك 
ان لغة امور غير لغة الحكاءء وعاد مع أسال الى جزيرته وقضا ما بقي من 
الحباة في التأمل والتقشف . وهكذاعرف ابن بقظان ان الدّبانة خاطبتر الئاس 
باسلوب يقترب” من أفامهم» ون الاوصاف التي قد"مما القرآن للحياة الاخرى 
هي رموز ذات معني مىق . 

من اختلاطه بطبقات الاس ان فطر مم فاسدة» وأن" عخاطبتمم بطریق 
ا رک من العمل فوق هذا القدر لا بتشفتق» وأن" 
الحكمة واهدابة والتتوفيق فيا نطقت به الرس ووردت به الشريعة . 

تلك خئلاصة * رسالة « حي" بن بقظان », وهي ٤“‏ کا لا خفي › خلاصة” الفلسفة 
العر ية في الشرق . فقد أراد ابن طقل أن يذهب ا لمذهب العقلي والكشف" 
معاًء وأن سوق آراء ابن باحة الى هدفماء فأوضح بأسلو به القصصي“ كيف بستطيع 
الانسان» بقو اه العقلّة» أن برتقي ll‏ الى المعقول» ومن المعقول الى 
الاتصال بالعالم الر#وحاف“ . وأوضح موقفه من الفلسفة والدّن وعالج القضة 
في خطوطا الکبری تار کا لابن رشد أن فصا تفصلا كاملا . وړی لبون 
غوتىه أن هذه القضبّة هي الهدف الر“ سى" لرسالة ابن طفمل » وآن الآر اء فبا عة 
بأسُخاص حي وأدسال وسلامان الذن اون الفلسفة؛ والاعان النثر» والاعان 
الآلي . وان في ومغامر اتهم شلا للعلافات الطبيعبة القاة بين الفلسفة 
والفقه والاعان السادج ` . واننا سنعود الى « حي بن بقظان » عا ولين إقامة 
بناء لفلفة اين طفل الطبمعبة والماورائة والاخلافة . 


Léon Gauthier: Ibn Rochd, pp. 19-20. (۱) 


۳1۲ الفلسفة العر ببة في الغرب 


فف اہن طفیل 
- الفلسفة ١‏ مہ لطسعنّة 


رأينا ان العلم الطبيعي» على مها حدّده ابن سينا بعد قدامى الفلاسفة» هو 
صناعءة نظرية موضوعما «الاجسام الموجودة يا هي واقعة في التغْبّر» وبا هي 
موصوفة بأنواع ال ركات والسكونات» . وقد عالج ابن طفيل هذا الموضوع» 
في سياق فصته > معاللة إلماميّة تشير» على سبيل الابجاز والتاميح» الى ختلف القضايا 
الي عرض لما كار الفلاسفة . 


لقد تتبّع ابن طفيل أرسطو والفاراي وابن سينا فيز في الاجسام المر كّة 
مادة وصورة ؛ وال مادة هي عل*» والصورة هي حالة ف المادة . وال اة تدعى 
هيولى بالنسبة الى الصورة المعدومة ا لمو جو دة فما بالقو“ة» وتدعى موضوعاً بالنسبة 
الى الصو رة المو جو دة فيم بالفعل . وهكذا كل جسم مر كلب من هبولى وصورة» 
من هبول اولى ومن صوآر المسمانة والوهر . 


وتتبّع ابن طفیل « جميع الاجسام التي في عالم الكون والفساد من الوانات 
على اختلاف أنواعماء والنبات والمعادن واصناف الجارة» والتراب والماء والىخارء 
والثلج والعرد. .. فرأى ها اوصافاً كثبرةو افعالاعتلفة» وح ركات متفقة ومتضادة» 
وأنعم النظر في ذلك وتشت» فرأى أنا تلفق بىعض الصفات وتختلف بعض› 
وأا من اة التي تنفق بها واحدة» و من البة التي تختلف فا متغابرة و متتكرة. . . 
وکات نکر عنده ابضا دات لاه کان نظ الى اختلاف اعضائه... فيح على 
داته بالکثرة و کذلك على ذات کل شيء.. . وړی ان“ اعضاءه.. . متصلة كلا 


وهكذا رأى في العام وحدة في كثرة . اما الوحدة فقي الميولى الاولى 
المشتركة بين جيع الاجام» ووحدة افراد النوع في الصورة .الاولى للنوع ؟ 


ان باجة وابن طفيل PY‏ 


وأما التعدثد فبالاعءراض» وبصوّر الانواع والاجناس . والبك تفصيل ذلك کا 


ورد في فصة « حي" بن بقظان » . 


في عا الكون والفساد اد“ ونبات” وحبوان غير ناطق وناطى . ما الماد » 
أعنى ما لا محس" ولا بتغذى ولا بنمو» من المحجارة والتراب والماء والمواء وما 
الى ذلك» فو جسم «مقدأر له طول وعرض وعق ٠»‏ وهو واحد في معنى السمية 
اي متد“ وامتداد» ومتكشر من جبة اتون والمرارة والبرودة وما الى ذلك . 


وأمّا ابات فهو جسم أيضاًء وهو والجاد واحد من حبة معنى الإسممة؛ وهو٤‏ 
على تعدأد أنواعه» واحد” من حث النباتة » أي من حبث يغتذي وينمو› واحد” 
من حبث « تشبه أشخاص (النوع الواحد ) بعضا بعضاً في الاغصان والورق 
وااز هر والر والافعال »» وهو متعد"ّد فی أسکاله وآلوانه وأنواعه : 


وأمّا الحيوان؛ فهو جسم أبضاً» وهو واماد والتبات واحد“ من جبة معنى 
الحسمة ؛ وهو على تعدأد أنواعه» واحد” من حبث اليوانة؛ اي من حيث 
يغتذي وينمو ويحس" ويتح رك ويدرك. وحیع أشخاص النوع الواحد وأحدة 
من حسث تنشابه في ختلف الامور. والبوان متعدّد في أنواعه وأشكاله وألوانه... 

الروح الواني او الاو" الغربزي 

والحوان والنبات واحد "من ناحية الروح . وهنا يصل ابن طغيل الى فضة 
الرثوح» فيط القو ل فيا على الشكل التالي . لقد ذهب الى أن" الر"وح هو هو اء 
خاري" شبه الضّباب الابض ويتتصف بالرارة الحرقة» وهذا ماه الار” 
الغريزي؛ وهو من طبتعة النار الي تزع الى فوق والي ها صلة باو اهر السماوبة» 
ومقرأه التجويف الاسر من القلب . وهذا الرأوح فيض على الو جودات بأمر 
اله» بل هو ودام الفىضان من عند الله عز" وحل ٠۲‏ وهو د مازلة نور السفتن 
الذي هو دانم الفيضان على العام » . وك) أن الاجسام بالنظر الى تقبل الضباء ثلاثة 
أنواع : سفاف کا مو اء لا ستضيء بالنور» و كف غير صقل دستضء به بعض 


ا الفلسفة العرببة في الغرب ٠‏ 


الاستضاءة» وصقيل كا رة إستضيء به غابة الاستضاءة ؛ كذاك e‏ 
الى تقل الرُوے» « منا ما لا بظېر e‏ ادات التي 
لا حباة اء وهذه منزلة الهو اء في المثال المتقد م ؛ ومنا ما Sl‏ 
أنواع الات 4ے سب استعداداتهاء وهده منزلة کک ف الال لتقد" م٤‏ 
ومنہا ما بظېر آثره فہه ظو را کشیرا» وهی أنواع الحوان» وهذه منز لة الاجسام 
الصقلة ف الال المتقد م € . 

وكا أن في المرآة المقعرة على كل عخصوص تحدث النار لإفراط الضباء 
أي كا انه « من هذه الاجسام الصقبلة ما بزيد على سدة قبوله لضياء الس انه 
كى صورة الشّ٠س»ء‏ كذلك أيضاً من الحسوان ما يزيد على دة قبوله لار وح 
أ یکی الرٴوح وبتص ور بصو ر ته ۰ وهر الانسان خاصة N i‏ 


وھکذا يتضح ان" الروح» في ظر ية ان طفل › واحد بتوزع علي جميع 
الكائنات التي تحت فلك القمو . قال ابن طفل : « ان النبات واليوان شيء 
واحد سب شيءَ واحد مشترل بها هو في أحدها أتم“ وأ كملء وفي الآخر قد 
عاقه عاق ” ماء وان ذلك منزلة ماء واحد قسم قسمين أحدها جامد والآخر سّال». 
وهذا الروح الواحد يكون في النوع الواحد واحدا ويجمل اشخاص كل نوع 
شه يعفا بعضا في الاعضاء الظاهرة والماطنة والإدراكات والر كات والنازع؛ 
وهدا الروح « لم ختاف الا أنه انق م على قاوبر کشیرة) وازه و : 

جع جميع الذي اتر فی تلك التاو هة ومحعل في وعاءٍ واحد لکان کله سا 
واحداً عنزلة ماء واحد او شراب واحد فرق على اوأن كثيرة م يجمع بعد 
ذلكڭ» . والروح في الشخص الواحد هو مصدر الو حدة» | « کل سخص من 
اشخاص الوان > و إن کان کثراً باعض اله وتفنن حو اسه وح رکاته ٤‏ فانه واحد 
بذلك الروح الذي مىدآه من قرار وا <__د» وانقسامه في سار الاعضاء منمعث 
منها...» والاعضاء « لا تاف إلا عسب اختلاف أفعاها وان“ ذلك الاختلاف 
إا هو بسبب ما يصل اليما من قو“ة الروح الميوانفي » . 


()۱( حي بن يقظان»ء عطبمة اححد امين» ص A»‏ . 


ابن باحة وابن طفل ۳1o‏ 


ا ج د 


عمل الروح المبوافي 


الروح الحو الي مقر ه القلب» اي في وسط السم . وهو الذي يعمل بالسم 
و محفظ وحدته)٤‏ وم اام وا وات ور بقة عمل الروح 
أنه بتتصل بالدماغ مر كز ا مس وبالکىد مص در الغذاءء فد ھا حر أرته وبالقو ی 
الصو صة س( التي أصلما مه٤‏ وذلك ر واسطة ما( ک وطر ق عض ا أوسع من 
بعض › حسب ما ڏد عو اله الضر ورة» وهي الي تسمی‌الشراین والعروق والاعخۓاأء» 
مرقة في الجسم ترتيب المرؤوس والرئيس . وبع الاعضاء خادمة لاروح او 
مود رة عنه . دان" منزلة ذلك الروح في تصريف الجسد كازلة من حارب الاعداء 
بالسلاح اتام“ و يصد جع صد السحر والبر» فغك ` لکل حنس ا ما“ 
والي بحارب با تنقم الى ما يدفع به نكابة غيره والی ما نکس رە غيره . 
و كذلك آلات الصد تنقسم الى ما یصلح لوان البحر» وال م ما يصلح لوان 
الر... والبدن واحد وهو دصر ف ذلك آغاء 4 ن التصر بف حب ما ت 
کل آلة و حسب الغابات الى تلتہس بذلك التصر بف كذاك ذلك الروح المواني 
واحد» واذا عمل بآ لت المبن كان فمل إبصارآ» واذا عمل بآ الانف کان فمل شباًء 
واذا عمل بآ لة اللسان كان فعله ذوقاًء واذا عمل باغلد والاحم کان فعله لاء واذا 
عمل بالعضد کان فعله حر كة» واذا عمل بالکد کان عله غذاء واغتذاء : ولکل 
واحد من هذه أعضاء تخدمه› ولا بع شيء من هده فعل إلا ما بصل الم أامن ذلك 
الروح الحسواني على الطرق التي تسى عصباً . ومی ازقطعت تلك الطرق او 
انسد“ت تعطل فعل ذلك العضر . وهده الاعصاب 8 E DT‏ * الروح من بطون 
الر“ماغ» والدماغ لستمد الروح من القلب . والدماغ ف4 أرواح رة لاه 
موضع تتوز ع فيه نام کرت ناي مشو عدم دا زوع پیب من ن ألاساب 
تعطل فعله وصار منزلة الآ لة الأطرحة' 


. ۸١-۸١ نفس المرجم؛ ص‎ )١( 


۳۹٦‏ الفلسفة العر ببة في الغرب 


النفس 

أ مجر _ أبن طفيل في تحديد النفس على خطة أرسطو وغيره من فلاسفة العرب»› 
وانما اراد ان بتابع نظريته الاستدلالية على الوجه التالي . لقد رأى من حل ما 
رأی أن" الروح اليو اني مر کب من معنی نى الحسمة ومن معنى آخر زائد على 
الجسمة» وان“ معنی هذه الجسمنة مشتر ل عنده وعند سائر الأجسام؛ والمعنى 
الآځر المقترن به بنفرد په هو وحده وهو الي يعبر عنه بالنفس . 


فہذا الروح لا بد“ له من معنى زائد على جسميته يصلح بذلك المعنى لار 
يعمل هذه الاعال الغريبة التي تختص“ به من ضروب الإحساسات وفنون 
الإدراكات وأصناف الركات . وذلك المعنى هو صو رته وفصله الذي انفصل ره 
عن سائر الاجسام؛ وهو الذي يعبر عنه النظار بالنفس الموانتة » : 


« و كذلك ايضاً للشيء الذي يقو م للنبات مقام الار" الغرزي لاحو ا ن شيء 
خصه هو فصله وهو الذي بعر عنه النظار بالنفس الناتسّة » : وأما اجسام 
الجادات ت فلا «شيء خصہا؛ به بفعل کل و احد منها فعله الذي مختص" به مثل صنوف 
ال ركات وضروب الكىفيّات الحسوسة سة عناء وداك الشيء هو فصل كل واحد 
منهاء وهو الذي يعر النظار عنه بالطميعة' » 


وقد اترك النبات واليوان في عملي التغذآي والنمو” . وهذان الفعلان 
صادران عن صورة و كة | هي النفس النباتتة کون الشات فو لقان 
معن المسمية» ومن الروح ولتق النباتة» ویکون الیوان مؤلفاً من هذه 
ET‏ يصدر عنما الحس" والتنقلل من حّزر الى آخر . « ورآى 
أیضاً کل نوع من آنواع الحوان له خاصة بنحاز با عن سائر الان نواع؛ وينفصل 
ا متمسز 1 عنہا . فعلم أن ذلك صادر له عن صورة تخصه هي زاندة عن معنى 
الصررة المشتر كة له ولسائر الميوان؛ و كذلك لكل واحد من أنواع النبات مثل 


. ۸۸-۸۷ لفس المرجم؛ ص‎ )١( 


ابن باجة وابن طفيل ۳۹۷ 


ذلك . فتبّن له أن الاجسام المحسوسات التي في عالم الكو ن والفساد بعضا تلم 
حقىقته من معان كثيرة زائدة على معنى الحسببة» وبعضا من معان اقل » . 


وهنا أشار ابن طفل الى آن الاجسام تذهب من البسائط الى الت كيب» والى 
أن أجزاء الارض بعضا أدط من بعض»ء ثم الى أن الماء والنار والمواء قليلة 
الت ركسب لقلة ما يصدر عن صورتها من الافعال . وهكذا وصل الى الفناصر 
الاربعة أو الاسطقسات . 


فجميع ما على وجه الارض لا يبقى على صورته» بل الكو ن والفساد متعاقبان 
عله ادا . وان اكثر هذه الاجسام ختلطة مر كسة من أشاء متضادة» ولذلك 
توول الى الفساد» وانه لا پوجد منٻا شيء صرفاً ٤‏ وما کان منہا را من ان 
يكون صرفاً خالصاً لا سائبة فيه فهو بعبد عن الفساد جدةا مثل جسد الذأهب 
والباقوت . ورآى ابن طفيل « أن جميع الاجسام التي في عالم الكون والفساد 
منها ما تنقوٴم حقيقتما بصو رة وأحدة زائدة على معنى الحسمية وهذه هي الاسطقسات 
الاريعة» ومنا ما تنقو “م حقرقة بأكثر من ذلك کاو ان والنبات . فا کان 
قوام حقيقته بصو َر آفل“ كانت أفعاله قل“ وبعده عن الياة أ كثر . فان عدرم 
الصورة جل م يكن فيه الى الباة طريق وصار في حال شبيبة بالعدم؛ وما كان 
فوام حقبقته بصو ر أ كثر كانت أفعاله أ كثر ودځخوله في حال الياة ابلغ؛ وان 
كانت تاك الصور بحبث لا سبل الى مفارقتما مادنا التى اختصّت بها كانت الحاة 
يلد في غاب الظهون والد وام .والقوة» . وهتكذا قا هيول شبيية بال دم» 
والاسطقسات الاربعة المتقو"مة بصورة واحدةهي في أو"ل مر اتب الوجود» ومنما 
تتر كب الاساء ذوات الصو َر الكثبرة . وهذه الاسطقسأت ضعفة الحاة جدةا 
اذ ست تتحر “ك إلا" حر كة واحدة» لان كل واحد منا ضد”ا ظاهر العناد خالفه 
في مقتضی طبیعته ویطلب ان عر صورته» والنبات أقوى حاة منه» والحوان 
أظر حاة منه . والاشاء المر كة من اسطقسات تكون أقوى حاة بقدر ما 


(۱) نفس المرجم؛ ص ۸٩‏ . 


۳۹۸ الفلسفة العر ببة في الغرب 


تكون الاسطقسات فما متعادلة ومتكافة ' . 


أا الانسان فله ما للات واو ان؛ وله فو ق ذلك ما درك به الروحانات 
والمعقولات ّا هو بريء من المادة. وهذه الامور لا تدرك بالمحواس الارجئة 
ولا الد“اخلية التي لا تدرك إلا“ جسباً أو ماهو في جسم . فإذن لا بد“ من 
وحود قوة أخرى ف الانسان لاتكون جسماً ولا قو ة في جسم ٤‏ يدرك ا 
هذه الامور» وتكون فا حقبقة ذاته. وهذه القوة هي ما نه النلَفلس 
الاطفة "» وهي أمر ربّاني أهي ”لا دستحبل ولا يلحقه الفساد ولا يوصف شىء 
و الاجا رلا ورك شید می اران ول رلا رل 
الى معرفته بآلة سواه» بل توصل الله به» فو العارف والمعروف والمعرفة »> 
وهو العام والمعاوم والعلم لا بتباين في شيء من ذلك» اذا التباين والانفصال من 


صفات الاجسام ولواحقهاء ولا جسم هنالك ولا صفة جسم ولا لاحق بحسم “ . 


عالم الافلاك أو الاجسام السماويّة 


إن" لاء وما فسا من الكو اكب أجسام لانتا متد“ة في الاقطار الشلائة 
الطلُول والعرض والعشق . ويها أا أجسام فعي متناهبة عدودة 
محدو د تنقطع عندها ولا عكن أن بكون وراءها شيء من الامتداد . والرهان 
على ذلك أنه فال بلسان حي بن يقظان : «اما هذا الجسم السماوي" فهو متنام 
من البة التي قليني والتتاحية التي وقع علا حستي» فذا لا شلك فيه لاني 
ادر که ببصري» وامّا اة التي تقابل هذه اة ... فإنتي ايضاً اعلم انه من 
المحال ان متد الى غير نهابة» لاي إن خلت" ان خطن ائنين يبتدثان من 
هذه البة المتناهية وير "ان في ممك الجسم الى غير نهاية حسب امتداد الحسم» ثم 
خلت ان“ احد هذن الخطين فطع منه جزء كير من ناحه طرفه المتناهي› 


. ٠١١-٠١۰٤ نفس المرجعم؛ ص‎ )١( 
. ٠٠١ نفس المرجم» ص‎ )۲( 
. ٠١١ نفس المرجم» ص‎ )۴( 


ابن باجة وان طفبل ۳۹ 


ثم أخذ ما بقي مه وأطىق طرفه الذي كان فيه موضع القطع على طرف الط 
ا وأطبتقى الط المقطوع منه على الط الذي لم بأقطع منه 
شيء“ وذهب الذهن كذلك معه) الى البة التي ر تقال انا غبر متناهىة» فإمًا أن 
نحد الخطتن أبد] مدان غ الى غير نهابة ولا ينقص أبحدها عن الآخر» فكو ن الذي 
فطع منه جارء مساوياً لذي لم بقطع منه سي ۽ وهو عال» کا أن“ الكل“ مثل 
الحزء محال ؛ وإِمّا أن لا متد“ التاقص معه أبداً بل ينقطع دون مذهبه يقت 
عن الامتداد معه فیکون متناهباً ؟ فاذا ر د “ عله القدر الذي فطع منه أو"ّلاً 
وقد کان متناهاً صار كله أيضاً متناهيا» وحينئذ لا بقصر عن الط الآخر الذي 
1 بقطع منه سيء ولا بفضل عله» فكون اذن مثله وهو متنام فذلك أا 
متناه '» . 

أما كل الفلك فر شكل الكرة؛ وأما حركات جسم الساء فلا تكون 
إلا « بأفلالك كثيرة كلما مضنة في فلك واحد هو أعلاها» وهو الذي محر"ك 
الكل من ارق الى ا مغرب في الوم واللئلة » . وهكذا فالفلك محملته وما 
محتو ي عله کشيء واحد متصل بعضه سعض»› ومع الاجسام کلارض والماء 
والمواء والنبات والحيوان وما ما كلما هي كلما ضمنه ؛ « وهو أسبه شيء لشخص 
من أشغاض الطرآن» وما فة من الكرا كن النبرة هي ازلة عبو اس البوان» 
ومافنه من ضروب الأفلاك المتصل بعضما ببعض هي منزلة أعضاء اليوان» وما 
في داخله من عام الكو ن والفساد هي منزلة ما في جوف اط وان سن اناف 
الفضول والرأطوبات الني کئيراً ما یتک ون فا أیضاً حیوان کا یتتکوٴن فی 
العام الأ كبر" » 

والاجسام الساوية سفافة ومضئة» وهي بعىدة عن قرول التغسر والفساد 
لأا سبطة صرفة» وها ذوات سوى أجسامما تدرك اخالتق وتشاهده على الدوام 


بالفعل ' . 


(۱( نفس المرجم؛ ص ٩۳-۹٩۲‏ . 
(۲) نفس المرجم؛ ص ٠٩-۹٤‏ . 
)(*( حي بن يقظان»› ص ۱١٤-۱٠۰۳‏ 


الفلسفة العرية )۲٤(‏ 


۳۷° افلسفة العربة في الشرق 


فد م العا وحدوثه 

قف ابن طفل اا ا فة حدوث العام أو فدامه) ولکنه عل الى 
القدَّم بدون ان دته إڑ ثاتاً واضساً . وذلك انه وحد ت اام مدا إ منطقي 
يعو د الى أرسطو وبقول ان العلة متى وجدت و جد المعاول عنا حتماً دون أن 
بنقةی ن وحود العلة وو حو د معلو فا زمان› أمام مدا درج عله الفار ابي وان 
ستا٤‏ وأمام العقردة الاسلامة القائلة محدوث العا . فراح بقد"ّم ما بعترض به 
على كل مو قف من هذين الموقفين . أمّا قدّم العام فتعترضه استحالة وجود ما لا 
نهابة له وبعارضه وجو د الو ادث في العام فو لا عکن تقد مه علسہاء وما لا كن 
ان تقد م على المحوادث فمو أيضاً عدّث . وأما حدوث العام فیعترضه ار 
بكون الزمان قد تقدآمه والزمان من جل العالم وغير منفك عنه) فاذن لا يفم 
تأخر العالم عن الزمان . م اذا کان العام حادثاً فلا بد له من عدث . وھذا 
اعد ث الذي احدثه ل ا الآن ولم بحدثه قبل ألطاریء طرا عله 
ولا شيء هنالك غیره» م لتغسر حدث ف داێەه ٩‏ فن کان 4ا الذي أحدث ذلك 
التغىر' ? 

ر : a‏ 2 ا 8 

ومعنى القدم في العالم ان الزمان م قد مه٤‏ وانه متا خر عن اله بالذات 
وان کان غير متأختّر عنه بالزمان « )ا انك اذا أخذت فى قيضتك جسباً من 
الاجسام ثم حر كت بدك» فان ذلك الحم لا عالة بتحر “ك تابعاً لر كة بدك 
حر كة متأخُرة عن حر كة يدك تاخرا بالذات» وإن کانت لم تتأخر بالزمان 
ال کن اتد اڑها ها فحكذلك العالم كله معاول واوق لهذا الفاعل بغير 
زمان" ) . 


٣‏ ها بعد الطسعة 


: اله : وحوده» صفاته‎ - ١ 
بقم ابن طفيل برهان وجود الله على حر كة العالم . فو سواء أكان قدياً‎ 


(۱) فس ار جم؛ ص 47-4۵ . 
(۲) نفس المرجم؛ ص ۸ه , 


ان باجة وان طفل ۴۷۱ 


أو عحدثاً لا ند“ له من عر "ك او د ث : قال ابن طفل مفصلا آراءه في تحلله 
لتفکير حي بن بقظان : « فرأی ( حي" بن بقظان ) انه ان اعتقد حدوث العام 
وخر وجه الى الوجود بعد العدم فاللازم عن ذلك ضرورة أنه لا يكن ان خرج 
الى الوحود بنفسه» وأآنه لا بدا له من فاعل خر حه الى الوجود» وأن" ذلك الفاعل 
لا بكن ان يدرك بشيء من المواس» لانه لو أدرك شيء من اواس" لكان 
جساً من الاجسام» ولو کان جساً من الاجسا م لكان من جل العالم وكان 
ا واحتاج الى حدث» ولو كان ذلك ا الثاني ااا لاحتاج الى 
عدن ثالث› والثالث ث الى رابع؛ ويتسلسل ذلك الى غير نهابة» E‏ 
لا بد لعا من فاعل لس بحسم ؛؟ واذا لم یکن ا فليس الى ادرا که شی 

فن اواس سال لان اغراين ان لا درك الا الأجسام او ما باحق 
الاجسام ؛ واذا كان لا يكن ان بحس فلا يمكن ان شل لن اف ل 
شبئاً إلا إحضار صوّر الحسوسات بعد غيمها؛ واذا لم يكن جسماً فصفات 
الأجسام كلما تستحيل عليه» وأوّل صفات الاجسام هو الامتداد في الطول 
والعرض والعمق وهو منز“ه عن ذلك وعن مع ما يتبع هذا الو صف من صفات 
الاجسام' . 


وإن اعتقد فلم العالم وصل الى النتيجة نفساء إذ ان العالم متح رك 
O N‏ 
, والحر "ك إما ان يكون فوة سارية في جسم من الاجسام إما جسم ارك نفسه 

وإما جسم آخر خارج عنه» وما ان تکون قوة ات تار N‏ ف 
جسم ؛ وكل' فة لست ساربة في جسم ولا سائعة فيه فانها تنقسم بانقسامه وتتضاعف 
بتضاعفه مثل الثقل في الححر مثلا الجر" ك له الى اسفل» فانه إن قسم الجر نصفين 
انقسم ثقله نصفين» وإن زيد عليه آخر مثله زاد في الثقل خر مثله» فان أمكن 
ان بتزايد الجر أبداً الى غير نهابة كان تزايد هذا الثقل الى غير نهاية» وان وصل 
ا حجر الى حدر ما من العظَم ووقف وصل القل ايضاً الى ذلك الد ؛ ولكنه 


)۷( نةس المرجعم؛ ص ٩١‏ . 


0 الفلفة العر ببة في الغرب 


قد تبرهن أن“ كل جسم لا عالة متنام › فإذن كل قو“ في جسم فعي لا عالة 
متناهىة . فإن وجدنا قو ة تفعل فعلا لا نيابة له فهي وة لست في جسم وقد 
وح دنا الفلك ر بتح رك أبداً حر كة لا نمابة هما ولا انقطاع إذ فرضناه فدماً لا 
اتداء له ۽ ؛ فالاجب على ذلك ان 5 تكو ن القوة التي تحر" که لست في جسمه» ولا 
في جسم خارج عنه» فھي اذن لشيء بريء عن الاجسام» وغير موصوف شيء 
من اوصاف المسبية . وقد كان لاح له في نظره الا ول في عالم الكون والفساد 
أن حقبقة وجو د كل جم انا هي من جة صو رته الي هي استعداده لضروب 
الرکات› وان" وجو ده الذي له من جېة مادته وجو د ضعف لا بکاد درك ؛ 
فاذن وجود العالم کله انا هو من حة استعداده لنحريك هذا الحرك البريء 
عن الماد ة وعن صفات الاجسام› المنز عن ان بد ر که حس ”او بتطر“ی اله 
خبال سبحانه . واذا کان فاعلا ر كات الفلك على اختلاف انواعبا فعلا لا تفاو ات 
فيه ولا فتور» فهو لا عالة قادر عليه وعالم به" » . 


ولا كانت المادة من کل جسم مفتقرة الى الصورة إذ لا تقوم إلا ہاء› ولا 
تثبت ها حقيقة دوناء وكان لا بد للصورة في وجو دها من فعل هذا الفاعل الختار› 
كانت جميع الو جودات في وجودها مفتقرة البه ولا قبام لشيء منا الا به . فهو 
إذن علة ها وهي معاولة له . 


ثم ان هذا الفاعل الختار» الواجب الوجود» متصف بأوصاف الکبال كلا 
ومازّه عن صفات النقص وبريء منہا . 

خاود النفس وسعاد تما وشقاؤها : 

اتضح لنا فيا سبق ان“ النفس البشرية ليست جسماً ولا وة في جسم . واذا 
کات دلت استهال نادم . قال ابن طفل : « ان" الفساد والاضحلال انا 


هو من صفات الاجسام بان تخلع صورة وتليس أخرى مثل الماء اذا صار هوام 
والهواء اذا صار ماء» والنبات اذا صار تراباً او رمادا» والتراب اذا صار نباقاًء 


(۱) فس المرجم؛ س ٠۷‏ . 


ان باجة وان طفل ۳¥ 


فهذا هو معنى الفساد . وأمًا الشيء الذي لس بحسم“ ولا بحتاج في قوامه الى 
الجسم؛ وهو منزه بال من المحسمئات فلا بتصو “ر فسأاده الىتةا « 

وا کانت النقفس باقىة عد فناء الجسم کان کال اما ولد تما عشاهدة واحب 
الوحود مشاهدة بالفعل أبداً . وواجب الوجود « لا نباية لكاله» ولا غاية 
سنه و اله وپاله» وهو فوق الكال والاء والمجسن» ولیس في الوجود کال 
ولا حسن ولا اء ولا هال إلا صادر من جہته وفالْض من قله" » 

والنفس؛› في حماتا الارضة» تکون بالنظر أ و اجب الوجود في حالاتر 
ثلاث : ففي الالة الاولی تکون قد ادر کته ثم فقدت ادرا که باعص" فتکون 
بعد الموت في آلام لا نهاية هاء لانه « بحسب ما بكو ن الشي يء المدرك آم وای 
واحسن ا أ كثر»ء والتالم لفقده أعظم . .. فان کان في الاشاء 
سيا ا لک هن تند إدراك ذلك الثيء بعد أن تمرف به فلا عا ان 
مادام فاقدا له کون فی آلام لا ناية ها ...» وهنا بتقد م ابن طفل براي 
خاص" في أن الآ لام بعد الموت» مرجعه الى ان الىفس تستطيع اذ ذاك ان 
تتخللص من تلك الا لام بعد جد ويل و اھا نشو “فت اله قبل ذلك»؛ أو 
اا ڌ تبقی في لاما بقاء ا ودلك ګسب استمدادها لكل واحد ەن 
ار فاب اع ارش 


۲) نفس المرجع؛ ص ٠١١‏ 

)٣‏ يستخاص من قراءة رسالة « حي بن يقظان » ان فة#دان مشاهدة الله قد يكون محرد 
غفلة. فان فوحىء الانسان باوت وهو في تلك الغفلة فقد السمادة» لان السعادة هي امتداد المشاهدة 
بعد الموت . جاه في الرسالة : دمم جمل ( حي ) يتفکر کیف يتأت له دوام هذه المشاهدة بالفعل 
حى لا يقع منه اعراض»ء فكان يلازم الفكرة في ذلك امو جود ( الواجب الوحود) كل ساعةء 
فا هو الا ان سنح لبمره عوس ما من الحسوسات... فتختل فكرته وبزول عا کان فيه؛ 
ويتعذر عليه الر جوع الى ما کان عليه من حال المشاهدة إلا بعد جد . وكان ياف أن تفجأه 
مثيته وهو في حال الاعراض»؛ فيفضي الى الشقاء الدائم وألم الحجاب» . ( ص ٠١۴١-٠١۲‏ ) . 
وهكذا فكل اعراض يدعى اما في هذا الدن . 

٠١١ فس المرجع؛ ص‎ )٤( 

. ٠١١ لفس المرجم؛ ص‎ )٠( 


. ٠۰۰ حي بن يقظان» ص‎ )۱١( 
) 


۳۷4 الفلسفة العرببة في الغرب 


وقي الالة الثانية تكو ن النفس قبل مفارقتما للبدن قد تعرفت بواجب الوجود» 
وأقبلت بكلستما عله » والتزمت الفكر ة E E‏ 
حتی موت اطسد . فہذه تكو ن على حال من الإقبال والمشاهدة بالفعل» واذا 
فارهت البدن بقيت في لذّة لا نهاية اء وغبطة وسرور وفرح لا زوال ها . 


وني احا الثالثة تكون النفس قبل مفار قتما لبدن لم تنع رف بواج حب الو حود» 
مصيرها اذ ذاك مصير الام . فال ابن طفيل : د أما جيم القوى السانية فاا 
تبطل بہطلان الم فلا تشتاق ابضاً الى مقتضات تلك القو ى ولا تحن الا ولا 
تتألم بفقدها هذه حال الام غير اناطقة کلب راء رااان 
او لم تکن' » . وهكذا جع ابن طفل الى رأي الفارابي في موضوع فناء 
الانفس ال ماهلة» وان لم يكن فبه صريحاًء ويقع في نفس التناقض . 


۳ - نظر تة الاتصال 


إتضح لنا ما تقدّم ان“ السعادة بالاتصال؛ او المشاهدة بالفعل لاموجود الواجب 
الوحود؛ ولا سعادة أبديّة إلا بامتداد المشاهدة من الاة الارضبّة الى الباة 
اخالدة. ومن فو جىء باوت وهو على غفلة عن تاك المشاهدة فقد السعادة الابديةء 
ونالته ۲ لام الشو ق الميرحة . وکل سيءَ في الاة فد کون سبدب غفلة» وکل 
سيء في الراة الخسدية من المحسو سات والمسموعات والالات والآلات والوع 
والعطش والبرد والر" وها الى ذلك قد حول النفس عن المشاهدة» وقد بكون 
را غاا 


ما کف محصل الانان على المشاهدة مزد هله اة قر ج اول ال 
0 > ويقف فنه موقفاً عقلاً متو حا بالنظرة ة الصو فة» موففاً نظرتاً 
اسماعده التر وض الصوفي في تصعده الى العلاء , 


قد رآی ابن طفل ان“ سدنل ألانسان الذي بطع ف المشاهدة ان يقو م اال 


, ٠١١-١٠١١ لس المرچع؛ ص‎ (١) 


ان باجة وابن طفيل Yo‏ 


بنشبّه فما باليو ان غير الناطق »> وأعال يتشبّه فيها بالاجسام الّماويّةء وأعال 
بنشبّه فبها باو جو د الواجب الوجودا» وذلك لان" الانسان شبيه باليوان جز له 
» ا سس الذي هو من عام الكون والفساد» وهو الندّن المظر الكشف الذي 
رطا له بأنواع المحسو سات ٩‏ وهو سمه بالاجسام الاو ية من حث ل الروح 
الحو اني“ الذي مسکنه القلب وهو مدا اسار ادن واا فیه من ووی ؛ وهو 
اعارا سنه با موود الراجت الو جود يتفه الناطقة الي لا توصف لشي ءا وصف 
ره الاحسام ¢ والي اع 5 فا سبق چ 


أمّا النشه الاو"ّل فهو تصرف في الامو ر الحسوسة مع آنا عائقة المشاهدة 
لا ملساعدة للوصول الما. وقد اح حتبج الى هذا النشبه للحفاظ على الروح اليو اني 
ای به الشته ساني الاجا السباو تة . وللا كان هذا ال الاو “ل لا 
د مه٤‏ وجب أن ينصرف البه الانسان في قصد واعتدال» وهذا ما دشمه الز*هد 
والفقر عند السّالك الصوف". فعلى الانسان في هذه المر حلةان يكتفي بالضروري 
ن الا رالنىس » فبفر ض لنفسه حدوداً لا بتعد"اها» ومقادیر لا پتجاوزهاء 
وذلك في جنس الغذاء ومقداره والمدة الي تكو ن بن العو دات النه؛ وعلبه أن 
بکتفي بالنبات ولا بلجا الى الحيوان الا عند الضرورة؛ وعليه أن ختار لذ اه 
ما م يكن من النبات واخوان في أخذه كير اعتراض على فعل الفاعل؛ وأن 
بقصد اكثره وجوداً وأفو اه تولندآً ولا تستأصل اصوله ولا يفني بذره.. 


وأما النشه الثاني الذي هو بالاجسام الساوية والافتداء بها والتقبل لصفاتما 


فمرجعه الى الر“حمة والتفاني في سبد خاوقات الله يع" » وتطهير الجسم من 
الد “نس والرحس وكل قذارة ماديّة "؛ ثم الحر كة الدورئة شا او هر وة 


(۱( هذه الفكرة مستوحاة من الصوفية» طالع الجزء الاول من هذا الکتاب» ص ۳۲۹ . 

(۲) وذلك شبيه بممل الاجسام الساوية التي يستعمابا الله في نشر رجته على الارض كبا . 

(+) وذلك شبيه بطبارة الاجسام الاوة الشفافة المضبئة» والبميدة عن قبول التغير والفساد؛ 
وعن قبول النفص . 


۴۷۹ الفلسفة العر ببة في الغرب 


او على النفس حتى الإعماء'؛ وهذا كله مستوحى من طرق الصو فيّة )ا لا خفى "؛ 
ثم ملازمة الفكرة في الموحود الواحب الو جود وقح ملا الحسوسات › 
فنغمض الانسان عننه» « ولسد أذنيه» ونضرب جېده عن تلع اخال»ء یړوم 
میلغ طافته ان لا بفکر في سيء سو اه» ولا شرل به احدا» وستعن على ذلك 
بالاستدارة على هسه والا مت ثاث فا . وهذا ما شه عند الصو فة حالي 
المثرافبة والذكر؟ ... وهذا التشه الثاني يقو د الى الغيبوبة عن عالم الس“ وعالم 
ابال وسار القو ى ااتي تحتاح الى ال لات المحسانة» والى تقو بة فعل الذات البريثة 
من الجسم؛ والى مشاهدة واجب الوجود من حين الى حين . 


وأماالتشبه الثالث »اعنيالنشه بو اجب الوجود» فر جعه الى ار بن احدهاإمحاي“» 
والثاني سلى“ . وصفات الامجاب في الله تعالى راجعة” كلما الى حققة ذاته اذ لا 
كثرة“ فيما بوجه من الوجوه - والكثرة من صفات الاجسام -؛ « فعلمه بذاته 
لس ف راا على ذاته» بل ذاته هي علمه بذاته» وعمه بذاته هو ذاته» . 
وهکذایکون النشه الله من هذه الناحبة أن يعام الله فقط دون أن شرك ذلك 
شيامن صفات الاجسام . وصفات السّلب فه تعالى راجعة الى التنزةه عن المسبئة . 
ویکون التشه به من هذه التاحية أن بطّرح الانسان عنه أوصاف المسميّة 
التي اطسّرح منما كثيراً في رياضته المتقد”مة التي عمل فيما على النشبه بالاجسامالماوية» 
والتي لم يتخلّص فيا من حع أوصاف السبية كحر كة الاستدارة - والركة 

من أخص" صفات ت الاجسام وکالاعتناء بار الحسوان والنىات والرحة فههاء 
والاهټام بازالة عو اتقاء « فان “ هذه ايضاً من صفات الاحسا م٤‏ اد لا براها أو "ل 
إلا بقو"ة هي جسانّة» ثم كدح في أمرها بقوة جسانية أيضأً ° » 


(6) عو ا الاقلاك ر ك مدرة: 

طالم الجزء الاول من هذا الکتاب)٤‏ ص ۴۲۰ ۳۲۱ ١‏ و وو 

(+) لقد Take‏ نظر ية ابن طفيل » ذوات تشاهد واحب الوحود 
على بالفمل» ولا يموتا عن ذلك ما يموق الانسان من الموارض العسوسة . 

. +١١-۳٠١ طالع الجزء الاول من هذا الکتاب» ص‎ )٤( 

(۰) حي بن یفظان؛ ص ۱۱٤-۱۱۱١‏ . 


ابن باجة وابن طفيل FY‏ 


وهذا التشمه الثالث بقو د الانسان او “لا الى غباب جميع الذوات عنه إلا“ ذاته › 
اي الى الفناء الصو في» ثم يقوده الى الفناء عن نفسه» اي الى ما ييه الصو فيّون 
فناء الفناء . وعند ذلك تغبب عن ذكره وفكره السًأوات والارض وما بينهاء 
وجیع الصور الرأوحانئة والقوى المحسانية» ومع القوى المفارقة لواد والي 
هي الذو ات العارفة باو جو د الاو"ل» وتغيب ذاته ني جلة تلك الذا و ات» ويتلاثى 
الكل فل ولا بىقى إلا" الواح المتى“ الموجود الابت الوجود . 
وستغرق الانسان في حالته هذه ويشاهد ما لا عن رآت» ولا أذن ممعت› ولا 
خطر على قلب إشر ا 
وهنا بتو قف | بن طفل عاو لاً وصف تلك المال» في حذر وتامسح»؛ ويقول 
2 في تصور وتاوبح» خافة أن يناله ما تال غيره من تعذيب وتنكيل . 
فال : صغ الآن بسمع قلبك» حدق ببصر عقلك الى ما أير به اليك» لمللك 
بُلقيك على جادة الطربتق ! وشرطي علك أن لا تطلب مني في 
هذا الوقت مزبدر بمان با لمشافبة على ما أودعه هذه الاوراق» فن الجال ضّق › 
والتحككُم بالالفاظ على أمر ليس من أنه أن بُلفظ به خطر"» Na‏ 
دیل و اضح على عقیدة بريد ابن طفیل ان بیشما بدون شرح طریل؛ ؛ وهو تهر “ب 
من المشافة خشة التصريح» ويكنفي ما يكتبه وقد مله تحت صوره والوانه» 
آراءه بغہمبا من بشاء . 


فالانسان» عند وصوله الى فناء الفناء» لا برى في الوجود إلا الور الي" 
القسو م“ ثم يعود الى ملاحظة الاغيار عندما يقيق من حاله تلك المشبة للسكر > 
فبری آنه لا ذات له بغار ا ذات المتی" تعالى» وان حقيقة ذاته هي ذات الق ٠‏ 
وأن" الشىء الذي کان بظن" اول انه ذاته المغارة لذات الى“ لس شبثاً ف 
المقبقة "؛ وكذلك يع الز“وات الفارقة لمادّة» وذوات الافلاك ... كل 


۱١٤ حي بن یقظان» ص‎ (١( 
. ٠١٠١ نفس المرجم؛ ص‎ )۲( 
. ٠٠١ لس المرجع؛ ص‎ )+( 


۳۷۸ الفلسفة العر ببة في الأرب 


ذلك لا بوحد الا في الله وحده الذي بنتشر نوره على جر ع الموجودات؛ ويكو ی 
ظېو ره مقدار ما لکل ۾ ن تلك الموحودأت من صفاء . e‏ تتلاشى الكثرة 
عند من تلص ا حالة الاتتصال» فىننقدٌل في الهو الم وهو لا یری 
فہپا إلا إشعاعات إهنة؛ قظہر بقو َة في العام السأوي؛ ولا تبدو في عام الكون 
واافساد إلا كصورة الشس التي تظمر في ماء مارحجرج ا 


واذا بلغ ذلك الانان الى عام الکون والفساد « رآى له ذاتاً بريثة عن الاد ة 
اس سا ی ن الذ “وات ال تي ساهدها قلا ولا هي سو آها . وهذه الذ“ات سعون 
آلف وجه في كل وجه سبعون آلف غ» وني كل م سبعون ألف اسان اسح ا 
ذات الواحد التق وبقد"سما" ... ورأى هذه الذات التي توم فيا الكثرة 
واست كثيرة؛ من الكمال واللذة مثل الذي رآد لا فليا . .. ورأى لذاته ولتلك 
الذآوات الي في رتيته من الحسن والماء واللذة غير ا ا ولا 
أذن ممعت ولا خطر على قلب شر ...» . 


وهكذا يصل ابن طفيل الى نابة الرّحلة الروحيّة . وقد جلما عقليّة» وعزج 
فيم آراء الفلاسفة و المتصو "فين مزجا أساسه ور كنه العقل ؛ وجعل الاختبار الصوفي 
وسيلة من وسائل انطلاق ذلك العقل واتتصاله باه تعالى . 


» -. التوفيق بين الفلسفة والدآبن 


عرض ابن یل في رسالته لقضة التو فق بن الفلسفة والدين» بل کانت 
تلك القضة هدقاً من أهدافه» لانا مشكة العصر الذي کان فه» وقد ا 
NS‏ والدّن ٤‏ وراح الفقہاء بطار دون الکاء٤‏ و حر" ضون 
الشعب علمم . فكان هم الفلاسفة الا كبر أن بيسنو ا لاناس أن" الاخذ بالحكية 
حكة) واآن" العقل نور“ من عند اله والشريعة وحي” من الله» والله هو المصدر 

(۱( نفس المر جع؛ ص ٠١۸‏ 

(۲) هذا المدد « سبمون انف » من استمال الصوفية . طالع الجزء الاول من هذا الكتاب» 
ص ۳۰١‏ . 


ابن باجة وان طفل ۳4 


الواحد هذه وذاك» ولا مكن أن بكون الله مصدرا واحدا لنو رين متناقضين») 
ومن ثم فمن المستحل أن ختلف العقل والدين ؛ وان كان هنالك خلاف ففي 
الظاهر دون الماطن . هذا ما أوضحه ابن طلفيل وما أراد به في رسالته. وقد 
بسن أبضاً أن“ اللاف الظاهر ناشىء عن عقلة الإشر و فطر تيم الناقصة» لان" الانبياء 
عندما أدر كوا ذلك النقص عدلوا عن مكاسفتهم بالمقائى الجر “دة» ورمز وا الما 
بأوصاف جسمانيّة ماديّة وصفوا با الله تعالى وجنته وما هو من العام الآخر ؛ 
وجاءو ا الناس بالفر اض ووضعوا لمم العبادات» وذلك لان" الناس» وإن كانوا 
ومین لاخر راغبین في الحق"» إلا" آنتېم» کانوا لا بطلبو ن الق" من‌طر بقه» ولا 
بأخذونه بجة تحقبقه» ولا بلتسونه من بابه» بل کانوا لا بړیدون معرفته من 
طریتی آربابه '» . 

ومن ثم فاذا رأى المفكتر ني التريعة أقوالاً قناقص القيقة الفلسفيّة» 
فليعل أن“ ذلك في الظاهر » وني طريقة خاطة العامة » وعليه أن يلجا الى تاويل 
تلك الافو ال ما يوافق الفلسفة . 


X% +X * 


تلك خلاصة فلسفة ابن طفل . وهي فلسفة مؤسّسة على ووح اعتزاليّة ارادت 
أن تحعل العقل سا الى الله» والاتتصال ثرة نظر وتأمُل»؛ وتنكّرت لمدرسة 
الصوفة من حسث ألما تحد فو" العقل > وتحعل الوصول الى المشاهدة عن طربق 
المحدس والرّاضة الر”وحئة لا غبر . فالر”ياضة الزهديّة والصَوفبّة عند ابن 
طفيل هي اطلاق قوى العقل من قيود الماد”ة» حتتّى اذا خف" عنما ثقل تلك المادّة 
تفت العو ال واتلصلت بالعقل الفعال وباله تعالى» وغابت في نظر تما الادرا كية 
غسبو بة السعادة» وذايت في ال می" سبحانه وتعالی» لا ټوی سا سواه» وتری فه 
كل شىء . وهكذا كانت فلسفة ابن طفل عصارة فلسفة افلاطون وارسطو 
قازاق وان وذات صل بالتصو ف وعذهب اخو ان الصفاء . 


. ۱۲۸ حي بن یقظان› ص‎ )١( 


۸ الفلسفة العربىة في الغرب 
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- فشأته : ولد ابو الولید عمد بن أحمد بن رسد سنة ۱۱۲۰ م| ۴۲۰ ه٤‏ 

في قرطبة وكانت قرطبة ادى عواصم الفكر والعلم في 
الاندلس» ومسقط رأس الفيلسوف العبري" ابن ميمون؛ ونثأً ني يبتر ركن اليه 
العلم والفقه منذ سنين وسنين» فكان أب الو ليد تد بن رسد جد" فيلسو فنا من أمهر 
أهل زمانه اا من الفقه › ومن أوسعم تأثيرآً في التبّارات الساسية» وقد ولي 
منصب فاضي القضاة في الانداس» وله مباحث فلسفبة وفقهة وسرعبة» و مموعة 
من الفتاوى لا تزال فو ظة“ حتلى الوم ' . وكان والده أبو القاسم أحمد قاضي 
قرطبة . 

نشا ابن رمد ني هذا الو" الز”اخر بامعرفة > وأ كب ”على درس الشريعة الاسلامية 
على الطتريقة الاسعريّة» وخر ”ج في الفقه على المذهب المالكي» وأضاف الى ذلك 
انه تعس في الادب وحفظ الشعر» وانصرف دشغف الى دروس الطب 
والرباضّات والمحكة . وقد ذ كر المؤر"خون» ولا سيا اين ابي أصعة» عدداً 
من أساقذة فيلسو فنا من مثل ابن بشکوال وابن مسرة وأبي جعفر هارون» بل 
توصاوا الى القول بأنته تتلمذ لابن طفيل وابن باجة» والمعروف انه لم يتتصل 
بالاول الا حوالي سنة ٩۱۰٩‏ اي بعدان تجاوز سن الاربعین»؛ وانه کان في الثانىة 


عشسرة من عمره عندما توفي أبن باجة سنة ۱۱۳۸ م۰ وھکذا براع المؤرخون 


(۱( من الجدر بال ذكر أن هذا الجد قد توفي عام ٠٠٠١‏ ه. أي بعد مولد حفيده بعدة 
أشهر . وقد وردت أخباره في كتاب الصلة لابن بشكوال . 


AY‏ الفلسفة العر بة في لغرب 


القبقة التارخكة اجر”دة» ا أنتہم | بنقاوا الننا من أحداث حباة الر "حل الا“ 
القلبل مما هو جدر بالثقة› وقد کادوا بېماون تاریخ نشا ته وشابه إهالاً اما . 


کر کان زد ات انتقل الى مر" اكش سنة ۳ه ٠٠‏ م» دعا الما عبد 
المؤمن أوّل الاوك الموحدين بعد ابن تورت» وكان آخذاً في إنشاء المدارس 
ومعاهد العلل والادب» فاستعان به على الانشاء والتنظم . وبعد تلك السنة اجتاز 
ابن رسد مرح“ من حباته ل نعرف عنما إلا" آنه اقتصل بأبناء هر٤‏ وم من 
مشاهیر الاطتاءء وکان له منہم أو مروان صديقاً ها ؛ وأنه وضع کتاباً في 
الطب" العام“ أسماه « الكلَنّات » وضنه الناحية النظر ية من ذلك الع » وأوعز 
الى صدبقه أبي مر وان بن زهر أن يضع له التتكملة في الجر يات الطَبة؛ وهكذا 
کان لابن زهر کتاب « انسر » الذي تتبّع فه أجزاء الجسم من الرأس ای 
القدمين» وذ كر الامراض الحتلفة التي تعتري كل“ جزء مع طربقة علاجا؛ وھکذا 
کان لدینا مؤ لفان جلیلان بت * أحدها الآخر› ويكو”نان موسوعة في الطب" 
النظر ي" والعملي . 


- اتتصاله بأمير المؤمنين أي بعقوب يوسف : اتتصل ابن رشد» في 

٠, 0‏ . اکل باي شب 
يوسف بن عبد المؤمن وخليفته ' . وكان أبو بعقوب ذا ثقافة واسعة» عا 
وأهله» مطتلعاً على الفلسفة ومَلِماً مذاهبما . وكان ابن طلُفيل من آفر ب المقر "بين 
اليه» وقد جمع له العاماء من مختلف الانحاء» وحضه على قكر ميم > وهر الذي لفت 
نظره الى ابن رسد فاستدعاه . وقد روى لنا عبد الواحد صاحب «ال لعجب في 
تلخبص أخبار المَغرب» عن‌الفقيه أبي بكر بندود بن بجي القلرطي" قابيذ ابن رد 
خبر القابلة الاولى الي جرت اافيلسو ف مع السلطان» قال : « معت الفكم أب 
الوليد يقول غير رة : لا دخلت” على امير المؤمنين أبي بعقوب وجدته هو وآبو 


بکر بن طفیل لیس معما غیرھاء فاد آپو بکر بني علي" ویذ کر بتي وسلفي» 


. ١٠١٠١۸ واتخذ لقب أمبر المؤمنين نة‎ ٠١٠١٠۴ خلف أبو يعقوب أباه على العرش سنة‎ )١( 


ابن رسد FAY‏ 


ويض" بفضله الى ذلك أشاء لا بلغا قدري؛ فكان أو “ل ما فاتحني به آمير ا مر منين»› 
بعد آن سالي عن اممي و اسم آبي و نسي“» أن قال لي : ما دأم في السماء يعني 
الفلاسفة س أقدية أم حادثة 2 فاد ر کني الحاء واخوف»› فأخذت” اتعلل وأنكر 
اشتغالي بعلم الفلسفة» ولم أ كن ادري ما رر معه ابن ظفيل . ففهم أمير ا مؤمنين 
مني الر"وع والاءء فالتفت الى ابن طفقىل› وجعل يتكلم عن المسألة ل ساني 
عنماء ويذ كر ما قاله أرسطوطاليس وأفلاطو ن وجميع الفلاسفة» ويور مع ذلك 
احتجاج آهل الاسلام عليم . فرأيت” منه غزارة حفظه لم أظتّما في أحدر من 
المشتغلن ذا الشف المتفر "غين له . ولم بزل بدسطني حتسى نكمت فعرف ما 
عندي من ذلك . فلا انصرفت' ار لي مال وخلعة سنية ومر كب » . 

ودستطر د صاحب « المعحب » وقول : « اخبرني مىدە ... عنه قال : 
استدعاني ابو بكر بن طفل يوماً فقال لي : معت" البوم امير المؤمنين بشتكي 
من فلتى عبارة ارسطوطاليس او عبارة المترجين عنه» ويذ كر تموض اغر اضه 
e e‏ 
جداً» لقر”ب مأخذها على التّا س» فان كان فيك فضل” قو لذلك فافعل ؛ وا 
لارجو ان تفي به لا اعامه 0 و 
الصناعة» وما معني من ذلك إلا“ ما تعلمه من كبرة سني واشتغالي بالخدمة› 
وصرف عنايتي الى ما هو ام عندي منه . فال ابو الوليد : فكان هذا الذي حلي 
على تلضض ما لتخصتلہ من کت الیکے ارسطوطالیس . وقد رآیت اا لای 
الولءد هذا تلخیص کتب المکے من حزء واحد» في نحو مئة وسين ورةة» 
ترجمه بكتاب الوامع» حص فه كتاب المحكي المعروف يسمع الكيان »> 
و كتاب السّاء والعالم» ورسالة الكون والفساد» و كتب الآثار العلوبّة» و كتاب 
ار افير عا او اراق کات 
اربعة احز اء 

يتحلى لنا ما تقدّم ان صت ابن رسد كان فد امتد“ في عام المعرفة» واه 


٠ ٠١١۹ ۱۰٩ المیجب في تلخیص أخار المغرب . طبعة مصر؛ ص‎ (١( 


۳A‏ الفلسفة العر بىة في الغرب 


قدم المغرب محختشباً ما كان يعلمه من اسر الوك الم حدين وتشديدهم» وتضييقيم 
على الرية الفلسفية إرضاء للفقماء و للشعب» على ما كانوا عليه من إقبال, على العلم 
والعاماء . ويتحلى لنا كذلك ان ان طنفیل کان بقدر ابن رسد ویامح ما کان 
عليه من حدةذ كاء وسعة معارف» وإن لم يظر امامه إلا“ مظمر الاستاذ الا كير 
الذي ينصرف الى امور ممن تلخيص حكمة ارسطو » و الذي تشغله مهاءالشيخو خة 
والوزارة والطّبابة عن إيضاح فكرة الحكم البو تاني . والذي نلاحظه ان" ا لمؤ رخن 
قد اختلفو ا اختلافاً ديد في تعيين الز”من لثول ابن رمد في حضرة السلطان ابي 
يعقو ب ووزبړه ابن طفيل . والاقرب الى الصّواب ان" ذلك جرى في الصف 
الأول من سنة ٠٠٠۹١‏ بححة ان ابا يعقوب يوسف لم بتتخذ لقب اميو الم منين 
- کا ماه ابن رسد إلا في سنة ۱۱۹۸ . 

وما يكن من امر فان" ابن رسد وجد في تلك القابلة حافزاً شديداً على 
العمل الفلسفي" كا ذ كر ذلك هو بنفسه . فأ كب على ارسطو درساً وتحللا وشرحاً 
وتعلیقاً حتتّی کان اول فیلسوف عربي اجاد فېمه واعاد مذهبه الى صفاله بعد 
ان دخلته العناصر الافلاطو نة وشوّهته . 

يذ كر المؤر”خون ان" فيلسوفنا كان كنيو الانصراف الى المطالعة والتاليف 
لا بشغله عنما سّاغل٤‏ ولم بکد یصرف من لباليه بلا درس او تصنيف . 
وكان يتجتب حالس الاس واللہو» فعلا مقامه لدى الليفة» وعبنه فاضا في 
اشبيلية سنة ٠۱۱٠٩‏ فلختّص فما « كتاب اليوان» لأرسطو وانتعى منه في سر 
صقر من تلك السنة نفسماء کا حص كتا أخرى ذكر فما أنه كان باشبيلية 
عندما فرغ منا . وني سنة ۱۱۷١‏ عينه ابو يعقوب قاضياً في قرطبة ٤‏ فصرف في 
ذلك المنصب اكثر من عشر سنبن كانت سديدة الخصب والانتاج؛ عالج في خلاها 
« ما بعد الطبيعة » لارسطو وعدة كتب اخرى . وني سنة ۹۸۲ استدعاه 
الليفة الى مر" كش وجعله طبيبه ا حاص“ ثم أعاده الى قرطبة بوظبفة فاضي القضاة. 
قال ابن الأرار : « تالت له عند الاوك وجاهة” عظيمة أ يصر”فها في ترفيع حال» 
ولا جمع مال» إا قصرها على مصالح أهل بلده خاصّة” ومنافع آهل الاندلس 


عامة» . 


ابن رسد ۸o‏ 


۴ الحنة : تونفي ابو بعقوب وخلفه ابه أبو يوسف ال لقب با منصور 

٤) ۱۹۸-۱۱۸4(‏ فافتتع عېده پتکرم شدید لابن رشد 
الذي بلغ اذ ذا اممى منزلة» « و اصح ني ذلك الز”مان على حدا قول بعضمم -- 
سلطان العقول والافكار»ء لا رأي الا" رأيه» ولا قول إلا“ قوله» . وفي سنة 
٠٠‏ انقلىت الال رأساً على عقب» فت في وحه الفيلسوف عاصفة” هوجاء 
فادها الفقباء والتزمتون الذن رموه بالكفر والز”ندقة» وسر وا السّلطان على 
هواهم» فنقم على ابن رأشد» ومع أعظم فقاء قرطبة وفضاتهاء فاستجوبوا أبن 
رشد» وقر "روا أن تعاليمه كلفر عض» ولعنوا من يقر آهاء وقضوا على صاحا 
بالنفي » فنفي الى فربة بهو دية تقع على مسافة نحو خسبن کاومتر] الى النوب 
الشرق" من فرطبة وتلدعى السانة . 


اختلف المؤر"خون في أسباب النكبة التي حاتت بابي الوليد» منم من قال 
ان" عخاطبة ابن رشد لاخليفة بغيو كلفة لم تراق المنصور اذ كان خاطبه ابدآ بقو له 
«اسمع يا اخي» ؛ ومنهم من ارجع غضب الفة الى ان" ابن رسد لقبه في كتاب 
البو ان بلك البوبر ؛ ومنهم من ذهب الى أن الصّلات الطيّبة التي كانت تربط 
ان رشد بابي حى اخي المنصور ووالي فر طبة أثارت علمه غضب اطليفة الذي 
كان خشى أن بحد في اخبه منافساً على العرش . والثابت ان“ الاسباب كانت في 
المنافسة القاة بين الفلاسفة وغااء الدّن ‏ وقد بلغت أوجما في الاندلس ‏ وفي 
کن ردغلا ادن لب من أن افلاعفة کار راد :ولاف ت 
المنصور ابن رسد ورفع سأنه» أ خل' ذلك من ان شير الحسد في نفو س اخصامه 
ومنافسنه» فأوغروا عليه صدر الليفة> ودمتوا له الدسائس » وهيجوا عله 
العامة . وكان الليفة في حرب مع الفونس التتاسع ملك قشتالة» وكان 
ذلك بحاجة الى رضى الشعب ومؤازرته »> فأوقع النكبة ممن قدآر وكڪرم» 
إرضاء لتزمت المتزمتين» ولغفضة الفقاء الذي افصام ان رشد من هكل المحكمة 


)١(‏ يقال اث ابن رشد احتج على ذلك بقوله انه كتب « ملك البرين» وان الأساخ حرفو 
اللفظة فحملوها « الرير» . 


وجعلهم في اصل كل فتنة وكل قزيق لوحدة الاين . جاء في “تتاب و المعجب في 
تلخص اخبار المغرب » ان" قوماً من خاد ابن رشد ومناو به اخذوا بعض 
تلك التلاخبص التي کان کتبا فو جدوا فما مخطته حا كيا عن بعض قدماء 
الفلاسفة : « فقد ظمر ان" الزهّرة احد الآ لمة » ... فأوقفوا ابا يوسف على هذه 
الكالمة» فاستدعاه بعد أن جع له الرؤساء والاعان من كل طقة و قلرطبة. 

فلها حضر ابو الولد» ومد اله» قال له بعد أن نذ اله الاوراق : اخطك هذاه 
فأنكر ... فقال امير المؤمنين : لعن اش كاتب هذا الط ! وأءر الاضرن بلعنه 
شم ار باخراجه مانا وبابعاده . وروی الانصاري عن احد تلامذة ابن رسد انه 
فال : « وما کدت خد عله فلتة الا واحدة» وهي عظمى الفلتات » و ذا حن 
ساع في فى المشرق والانداس على السنة المنحّية ان“ رعا عاقىة مت ف بوم کذا 
و كذا في قلك السنة» نهلك الناس ... فقلت : ان صح أمر هذه الر ”بح فھي انة 
الر "ب التي هلك ابل تعالى با قوم عاد. . . فانبرى الي ابن ر سد ولم باك ان قال : و الله 
وجو د قوم عاد ما کان حقناً» فکیف ساب هلا کہم ؟ فسقط في اږدي اطاضر ین » 
واكبروا هذه الزٴللة الي لا تصدر الا عن صربح الكفر » والتكذيب لا جاءت 
به آنات القرآن الذي Þ/‏ بأتبه اللاطل من ن بده ولا من خلفه» . وللأنصاري 
روایة اخری 'مفادها ان“ احساد ابن رشد دسو ا عله اناساً من تلامذته بستاو نه 
شرح بعض الكتب الفلسفكة» وقد حمعوا تلك الشروح ونسبوها اليه وافنعرا 
المنصور مخالفته للشربعة› « فل نکن عند اجقاع الل إلا“ اللدافعة عن شربعة 
الاسلام » والتنكيل بأخصامما . 


ومه)| يكن من أمر فالذريعة الرممية الي تذر”ع با المنصور» في المنشور الذي 
أذاعه تبرراً لعمله» هې کفر الرجل وزندقته» وقد اء فیه : «کان في سا 
الدهر قوم خاضوا في حور الاوهام... ونشأ منم في هذه الحة البيضاء سباطين 
انش خادعون ابه والذن آمنوا وما خادعون إل أنفسمم .. . فلا اراد اه فضحة 
عایتېم و کشف غوايتېم» و قف لبعضمم على كتب مسطو رة في الضلال.. . 
ظاهر ها مو سح بکتاب امه» واطنہا مصرٴح بالإعر اض عن الله . . . فاما وففنا مہم 
على ما هو فى ف حفن الدينٰ» ونكتة سوداء ف صفحة انور ائلين» ندنام في 


ان رسد AY‏ 


را ي ا ا ي جڪ 
الله تن النواةء وأقصنام حسث” بقصى السفماء من الغو اة. .. ومن عثر له على 
ابا ھن کب فجزاؤه النار التي بها بعذ“ب أربابه» والما بكون مآ ل مؤافه 
وقاره ومآبه... » قال عباس عمو د العقاد» بعد ان اسار الى الرّوابة الثانية التي 
اوردناها عن الأنصاري : «فاذا صح“ حدوث هذا في إِبّان اشتغال الليفة جرب 
الافرنح وتوجّه أهبة الارجين عليه في الفاء» فالارجح انه هو ذريعة النكية» 
لان“ الغضب الديي" محتدم في إان العداوات الدينىة» فلا يتحر ج اللىفة من 
إرضاء الناس وإرضاء ضمبره وإرضاء هواه في مثل هذه المال. وقد ثکبت مع 
ان رسد طائفة من الفقماء والقضاة وذوي المناصب»› لا يعد ان بكون اخلىفة فد 
ظن" بم الظنون وك" في مالأنم مم لنافسيه ومناظريه» ولم يسع له الوقت 
لاستقصاء مظان" التة»؛ ولا كان ف وسعه أن دسکت عن قضبة الثائرين امم 
الغيرة على الدين» فلحقت به النكبة من هذا الطريق » . 

إن ما حلنا على الاعتقاد بان" المنصور أم دنقم على ابن رسد إلا إرضاء لاخصامه 
هو ان“ نقمته افتصرت على النفي دون الإعدام» وانه بعد عودته الى مر "کش 
وتعر“ره من الضغط الديني في الاندلس» عفا عنه واستقدمه اله وأعاده الى سالف 
مته , 

۽ - ايامه الاخبرة: مر “ت العاصفة» وكانت سديدة الوطأة على ابن رسد 

وغيره من رجال الفكر» وكانت شديدة الوطأة على 
التأليف الفلسفي”» إذ امر الليفة باحراق كتب الفلاسفة ما عدا كتب الطب 
والحساب ومبادیء عام اهيثة» وكانت الكتب نجمع اكداساً في الشو ارع» 
و تحر ق بين زر ات المز عر بن ولعنات اللا“عنين . ولا هدأت الال اصدر الليفة 
ارا باخلاء سبیل ابن رأشد وإباحة الفلسفة . ويقال ان“ جماعة من وأجباء اشيلة 
توحّہت الى المنصو ر لتو سط في سبل الا فر اج عن الفبلسو ف » فأفرج عنه واستدعاه 
الى بلاط مرا کش حسٹث توفي في العاشر من کانون الاو “ل سنة ٠۱۹۸‏ ( مساء 
امیس ۾ صفر عام ٠) ١ ٥٩٥‏ وله من العمر اثنتان وسبعون سنة. ثم تقل رُفاته 
بعد ثلاثة أشر الى قرطبة حبث دفن مع الر“احلين من اسرته» وحيث توارى 
آخر عَم من اعلام الفلسفة البوانية - العرية . 


۳۸۸ اول اعرا ي ا 


فال ابن الابار في کتابه « الكملة » : « او الو لد محمد بن امد بن عد 
ابن احمد بن رشد ... م بنا بالاندلس مثله الا وعلماً وفضلا . وكان على شرفه 
اد الاس واا واخفضم جناحاً . عي بالعلي منذ صغره ا کر ع 
حي عنه انه لم يدع النظر ولا القراءة منذ عقل إلا لسلة وفاة أبه» a‏ 
على اهله» وانته سود في ما صف وقد واللف» وهذاب واختصر» وا من 
عشرة آلاف ورقة . ومال الى علوم الاوائل»؛ فكانت له فما الإمامة دون اهل 
عصره . وكان 'بفزع الى فتو اه في الطب"» )ا يفزع الى فتو اء في الفقه» مع الحظ" 
الوافر من الاعراب والآداب» . 


م - آثاره: قال مونك : « لا جرم ان ابن رسد كان من اعل رجال العا 
E‏ جع 
العاوم التي وصلت الى العرب» و کان من اخصب کتابمم إنتاجاً ا » . وقدترك 
لنا مو لفات عديدة جعاما أبن أبي اصبعة خسین کتاباً» وذ کر رینان في کتابه 
« ابن رسد والر دة »> نقلا عن عخطوطة عفوظة في خز انة الاسکو رال ا 
ثانمة وسبعون ما بين كتاب ورسالة . والمطبوع من هذه المؤلفات ت قلىل؛ ولا 
بزال الق الا كبر منہا عخطو طاً» و منہا ما ضاع اصله العربي ولم يصل النا الا 
فة مر او لاتىنىة . وهي تقسم فسبين ا الافدمين 
ولا سسا ارسطو وافلاطون وإسكندر الاأفروددسي ٠‏ و فلاسفة 
المرب كالفارابي وابن سينا والغزالي واين باحة ؛ وقسماً وضعه ابن رشد وضعاً 
والفه تألفاً . والموضوعات التي عالبا هي المنطتق » وعام النتفس» وعلم الطتييعة» 
والحكبة مختلف فر وعماء والطب”» والفقه» وع الكلام . 


اثردع 
انتشرت في عېد المو دين حر كة التفير والشرح لكتب المكاء الا فدمن 


S$. Munk: Mélanges de philosophie juive et Arabe. ( ۱ ) 


ان رسد ۳۸۹ 


ولاس) أرسطو» وقد اشتغل ابو بكر عمد بن بحيى بن الصايع المعروف بابن 
باجة شرح كتب ارسطو والتعلق علاء إلا ان تلك الشروح ظلت قاقة غير 
وافة با لمو ضوع › وهذا ما دعا الاطان أا بعقوب بوسف لان يطلب من ابن 
رسد ان بخص کتب الحکم اامو نای و شر حا و قرب اغر اضما ک) ذ كرنا ذلك 
ف اوانه . 


و نکن عرف ابن رسد الو تانسة ایرجع الى الاصول» فتناول الترحمات 
وراح بقابل بعضہا ببعض» ویقابل اقو ال ارسطو فی کتاب باقواله في کتاب آخر 
حول الموضوع الواحد»ء ساعاً في ان توصل الى ما يكن التو صل البه من 
حقيقة فكر ة العم الاول» ويصفتي اقو اله ما دخاما من عناصر افاوطبذة ويقدما 
للعالم العر بي والعالم الغربي في جليل قي تما ؛ وهكذا برهن عن مقدرة عامبة نادرة. 


والامر الذي بتبادر البنا في هذا الباب أن" ابا الوليد لم ينتظر مثوله في حضرة 
السلطان ابي يعقوب واحتکا که بابن طفيل لكي بعد الى شرح كتب ارسطو 
وقلخصاء بل نتخسّله عمد الى هذا الامر قبل ذلك» وعرف مقدرته عليه» فانتدب 
الله» وكان الانتداب حافزاً ومشجعاً . والذي معلنا نذهب هذا المذهب هو 
ان ابن رسد في خر تفير كتاب الطبيعة الذي انهاه سنة ۱۱۸٩‏ بقول : « وود 
الت غيره في شبابي » . وقد ورد هذا القول في الترحمات العبريّة . وجاء في 
مقد مة « تلخيص كتاب النفس لابي الولند بن رسد» للد کتور اح__د فو اد 
الاهواني ما بلى : «أما نسخة مدريد (لتلخىص كتاب النفس ) فقد وصفما فهر ست 
الدار بالغة الاسبانئة كا بآني : « قلخبص كنب ارسطاطاليس لؤلفه ابي الوليد 
عمد بن احمد بن عمد بن رسد فاضي فر ظبة المعروف باسم افر ولس ( ٥) A ve۲٥۵‏ 
وخط النسخة مسل مع بعض تعليقات لاتينّة في الامش ؛ و كتب الناسخ في آخر 
الكتاب ان الفراغع منه في سپو دیبع الأول سنة ٠٥٤‏ هحربة الموافقة ٠٠١١‏ 
مبلادية . انظر فہرست غزيري الزء الاول ص ۱۸» . - فاذا عرفت ان 
أبن رسد ولد سنة ٠٠۲١‏ وتوف سنة ٥‏ هحر بة» عامت ان هذه النسخة كتبت في 
حباة المؤلتف» وا كبر الظن ان كاتبما من تلاميذه املاها عليه او نقلما التايذ عنه» 


a‏ الفلسفة العر بة في الغرب 


وكان ابن رسد في الرابعة والثلاثين من العمر . ولو صح" هذا التاريخ لكان دلبلا 
على نوع ابن رسد بان بلخص کش ارسطو وش رحا في تلك السن المىكرة». 
واننا على کل حال نقدّم هذا الرآي مع كثير من التحفظ› ونعتقد انه متی 2" 
نسنر کتت ابن رسد» ومتى أحاط العاماء بجميع نواحيه» بحري ولا سك بعض 
التبديل في تعبين التاريخ لوضع يعض إثاره . ولا كان الامر كذلك فاننا سبع 
ما امع علبه العاماء الى البوم من ان“ اين رسد عاج كتب ارسطو نزولا عند 
رغبة اللطان ابي يعقوب كم جاء في كتاب « المعجب في تلخبص أخار المغرب ». 
وقد ذكر صاحب «المعحب » انه رأى لابن رسد شرحبن على ما ذكره من 
كتب ارسطو صغيراً ومبسوطاً . واجمع العهاء في الازمنة الاخيرة على ان لابن 
رشدشروحاً ثلاثة : اكار» وأوسط› وأصغو؛ « فكو ن الا ول تلخبصاً لكتب 
أرسطو ؛ والثاني تعديلا هذا التلخىص أو ك) يقو ل الحدثون طبعة ثانبة معد“لة و منقحة؛ 
والثالث تفسار] أو شرحاً . ولس بن النوع الاو"ّل والنوع الثاني اختلاف في 
الطربقة أو اللوهر› وان) هو خلاف” دسیر يصحح فه بعض الآراء' » . قال 
الد كتو ر امد الاهو اني : « وقد أفضى بي النظر في النسختين الخطو طتبن من كتاب 
النفس الى افتراض ان ابن رشد لم شرح أرسطو إلا" نوعين من الشرح : الول 
« التفسير » وهو الذي يبدا فيه بنقل فقرة من ترحمة أحد المنقد"مين مثل حنين 
ابن اسحاق أو أسطاث» ثم بشرع في التقسير والتعليق والشرح . والثاني «التلخيص» 
الذي يضرب فيه صفحاً عن نص كلام أرسطو ويجمل مذهبه» وقد يزيد عله» 
أو رجح رأي أحد المفستّرنن والفلاسفة على آخر . أمّا ام « الحو امع » فو من 
مع كتب أرسطو لا جمع آراله وتلخبصماء ولذلك يشتمل الجلتد الذي مجمل 
عنوان الموامع على بضعة كتب هي السماع الطبيعي» والسماء والعالم» والكون 
والفساد» و الآ ثار العلوبة» و كتاب النفس» وما بعد الطبيعة . ولعل" لفظ الجوامع 
ادف ما نسمّيه اليوم « الجموع » ونقصد الكتاب الذي يجحمع بين دفتيه عداّة 


)١(‏ الد كنور احد فژاد الاهواني : مقدمة « تلخبص كتاب النفس لاي الوليد بن رشد» 
ص ۸-٦‏ ۰ 


ان رسد ۱ 


کشا د وکا ت تفت الاهواني هو وصاحب المعحب» إلا ته لا 
بعتم ان بعود الى التقسے الذي اده رينان وکارادي فو وغو تمه وغبرم» اي 
الى الشر وح الثلاثة 

طريفة أبن رشد 


قال رینان : « الشرح الا كبر والتفسير من جل ما بنفر د به ابن رسد . ذلك 
ان الفلاسفة السابقين علبه مثل الفارابي وابن سينا لم يستعباوا في الشرح إلا طر بقة 
التلخص P0‏ من مثل ما کان بفعل ألرت الا کبر و کان رض ا 
ارسطو متصلا بالشرح ولا بتمیز عنه . أما طر بقة ابن رشد في الشرح الاکبر 
فهي مختلفة كل الاختلاف» اذ يتناول كل فقرة من فقرات المعلتم الأول ويثبتما 
على حدة» م يفشرها جزءاً بعد جزء مزا النص" ا لوي 
تساوي الاصرتين . وفي الشرح الاوءط لا بذ كر عن الأص إلا کلماته ازل 
غم يأحذ في التفسیر بغیر بیز بين ما لابن رحد وبين ما لارسطو . وف التلخحص 
او و تکل ابن رسد بامعه» فېو بعر ض مذهب ارسطو مضبفاً الله أو 
حاذفا منه» منقاً في کتبه الاخری عا یکمّل فكر ته» وکل ذلك ارتب 
ومنېج من عنده . ومن الو كدان ابن رد لم بكتب التفسير الا بعد شر وحه 
الاخرى... وفي ايدينا الانواع الثلاثة للشروح؛ إما بالعر ية وإما بالعرية وإما 
باللاتينئة عن التحلىلات الثانية» والطبيعة» والنفس» وما بعد الطعة . أما عن 
الكتب الاخرىفليس بين ايدينا إلا الشرح الاو سط او الاصغر أو ها معاً...». 


هذا ما کتبه رينان ونقله الد کتور الاهواني مخالفاً رينان في ان ابن رسد 
کنب شم حم کتاب النفس فمل التلخص بدلیل ان ابن رسد فال في تلخصه 
اک ر و ی کات اور و ی ر ع أحب ان 
يقف على حقىقة ريي في هذه المسالة فعليه بذلك الكتاب » . 


» الا كتور أحد فاد الاهواني : مقدمة د« تلخبصس كتاب النفس لاني الولبد بل رشد‎ (١) 
. ۱١-۱٤ ص‎ 
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ثم ان من تنس افو ال العاماء وجد بعض اخلاف في ما بسو نه تلخرصاً لكتب 
أرسطو . وقد أوردنا كلام رينان في ذلك . اما الاب بويج البسوعي فقول في 
مقدمة « تلخبص كتاب المقولات » مما ترحمته : « ان تلخص المقولات هو في 
ESA O a‏ ن 
أوضح ابن رسد غايته» في ثلاثة اسطر» عمد الى الترحة العربئة لكتاب المقولات› 
وفسّرهاء او بالجري كتمما بعارة أخرى... غتناول ابن رمد النص" من غير 
مقد“ّمات ؛ وهو لا يعرضه منفصلا ك خسّل للناظر نظرة سطحئة في الترحمات 
اللاتدنيّة القدية» بل يعرضه بطربقة متصلة... والمؤلف بحتفظ مع ذلك بحرينه في 
الكتابة» فېو تقد بتعبر ارسطو او بغره.., حتى أنه بصعب على القارىء 
التمبز بن تعبرات ارسطو وتعبيرات الشارح » 


وقد قال ابن رشد نفسه موضحاً طريقته في التلخبص وذلك في صدر 
« الجوامع » : «قصدنا في هذا القول ان نعمد الى تب أرسطو فنجر ”د من 
الافاويل الضروريّة في حصول الكال الانساني الذي خصنا عنما بالذات و اول 
ونحذف الآراء والافاويل التي مكن أن تعد شكو كا على أقاوبله» اذ معرفة 
ذلك غير خر وريّة في حصول الكال الانساني ... وان| ينبغي ان نعد"د من 
ذلك ما کان مشہوراً في الزمن الماضر» كا فعل أرسطو» لان الحكمة في زمانه 
کانت ل تتم» وکانت فما آراء لأقوام مشمورين نظن" بم الحكمة . وما الآن» 
والحكبة قد كملت؛ ولس في زماننا أقو ام يظ ن بم الحكبة أو ان" مقصو دم 
فها بتكاو ن به إعطاء أسباب المو جودات؛ وا عر فة بها من حيث هي مو جو دة» 
فينبغي أن يكو ن النظر في هذه العاوم على جبة ما ينظر الوم في التعالم . ولهذا 
السب بعينه ينبغي ان نحذف ايضاً منا الافاويل الحدلة » . 


وهكذا سار ابن رشد في عله فحذف في بعض الكتب ما رأى من المو افق 
حذفه» وأبقى في بعض الكتب الاخرى على كامل النص" . ثم انه عمد الى شر" اح 
ارسطو کسکندر الافروددسي" وامسطوس وغیرها وقابل بین تفسیراتمم » 
واتتيع الافضل منماء ثم عمد الى الفلاسقة المتأختّرين كابن سينا وابي بكر بن 


EOE O OR Ee 


ابن رسد 4r‏ 


يقوم معد ابن رسد بنوع خاص على دفة تحلبله وحذقه في التفسير . ول صعب 
علينا اليوم - يسبب عاداتنا وأساليبنا التي تختلف جد" الاختلاف عن العادات 
والاساللب القدمة ‏ ان نقدر مبزات ابن شد هذه حق" قدرها)٤‏ فقد لقت في 
المد الوسبط تقدراً عظيماً عند العلاء ولا سيا المسحتين والمو دين منم . وقد 
حظیت شروحه بإعجاب ما بعده إعجاب حت عند رجال الفقه واللاهوت على آم 
وجدوافي مذهبه ما بشكتّل خطراً على الامان » . 


لئب الې سرا ان رر 
أ - لافلاطوف : 
جوامع سياسة افلاطوت» وهو تلخيص لكتاب «المهوريّة » . قال أبن 
رسد في مقد مته انه عمد اله لعدم وفوفه في الترحمات العربسة على كتب ارسطو 
السياسبة . ولکنه وقف فیا بعد على تلك الكتب وخصا وهي باقبة في تر متا 
اللاتىنىة . وف _دفات هذا الامر رينان ومونك فلم بأتيا على ذ كرد . کان 
« جوامع سياسة افلاطون » باقلة في نصتما العريي وني ترجمنين عبرية ولائينية . 


ب - لارسطو : 
١‏ - جوامع الطبيعّات والا لمات . وقد حص فسباً من « ڪتاب 
الميوان » سنة ۱۱۹۹ . 
۲ - تلخبص كتاب المنطق . نشر منه الاب بويج «تلخيص كتاب 
المقولات» . 
۳ - تلخص كتاب البرهان . وضعه في اسببلبة سنة ٠١۷١‏ . 
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۽ تلص کتاب السماع الطبمعي ' . وضعه ف اة سنْة ۱١۷١‏ . 
ه - تلخيص كتاب السماء والعالم . 
> - تلخىص كتاب العقل والمعقول . 
۷ - تلخص كتاب الكون والفساد . 
۸ - تلخص كتاب الا ثار العاوية . 
٩‏ - تلخبص « كتاب الخطابة» و «كتاب ااشعر». وضعه) سنه ٠١۷١‏ . 
٠‏ - تلص كتاب ما بعد الطبعة , وضعه سنة ۱١۷4‏ . 
۹ - تلخص کتاب الاخلاق الى نىقو ماخوس . وضعه سنة ۱۱۷٩‏ . 
٢‏ - تلص كتاب النفس . وضعه سنةَ ٠۱۸١‏ . 
۳ - سرح كتاب القاس . 
1 شرح کتاب البرهان . 
٥‏ - سرح کتاب النفس . 
“1٦‏ سرح كتاب الساء والعالم . وضعه سنة “۰ 
۷ - شرح كتاب السماع الطبمءي" . وضعه سنة ٠۱۸١‏ . 
۸ -- تفسيو ما بعد الطعة . نشره الاب بوج في ثلاثة علدات . 
.۔ لاسکندر الافر ودسي : 
شرح مقالة في العقل . 
د -. لنىقولاوس الدمشقي : 
- تلخص كتاب الا هيات . 


3 ( ن ارسطو يلقي ڏو عبن من ألدروس : دروا صباحية حص ا تلامىذه»؛ واخری 
«سا ية لأحمهور . وقد يث الصاحية رر ماعية » لان التلاميد کانو! ڀا خذ ونا عن الاستاذ اعا , 
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® س لطلىوس 8 
لص تاب اج في الفلك وهو باق بالعارية . 


و - لالبنوس : 
, - تلص كتاب الق ى الطسعة . 
= ن کا افر لارا 
وکن کات اعات 
4 ال کتاب امزاج 
ه .. تلخص المقالات الس الاولى من كتاب الادوبة المفردة . 
٦‏ - تلخص كتاب الاسطقسات . 
ز - لفاراني : 
١‏ .. مقالة فى ما خالف أبو نصر لأرسطو في كناب البرهارت من ترتببه 
وفو انين البراهين والدود. ٠‏ 
٣‏ - التعريف محبة أبي نصر في كتبه الموضوعة في صناعة المنطق الي 
بأيدي الناس وبحة أرسطو فيا . 
ا 
١‏ - الفحص عن مسال وقعت في العلم الا لمي في كتاب الشفاء . 
الرد" على ابن سينا في سمه الموحودات الى عمكن على الاطلاق 
ومکن بذاته» والی واحب بغیره وواجب بذاته . 
- شرح ارجوزة ان سينا في الطب . 
ط - للغزالي : 
عتصر المستصفى 
ي - لابن باجه : 
- شرح رسالة اتتصال العقل بالانسان . 
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الو لفات 

- بدابة الحتد ونابة المقتصد» فى الفقه . طبع فی فاس ( ۱۳۳۷ ۵)) 
وفی الاستانة ( ۱۴۴۳ )) وفی مصر ( ۱۳۴۳۹) . 
الكلام . وضعه في بدء سنة “٩٧۱۷۹‏ وترحه ملر الى الا مانة سنه 
0٥‏ .۰ 

کے الکیفت عن مناهج الادلةفعةاند الملة وتعر نف ما وفع فا e:‏ 
التأويل من الثبّه المريّفة والبدتع المضلة» في علي الكلام . وضعه 
سنة ٠۱۱۷۹4‏ وترجه مر الى الالمانة سنة ۱۸4 . 

¢ -- مقالة ف ان ما بعتقده المشاؤون وما رعتقده المتكامون ف كمفة 
وجود العام متقارب في المعني» في عل الكلام ا 

6= سرح عقمدة المOہدی›‏ فى عل الكلام 

ب في المنطتقى والدال الفلسفي : 

¥ الضروردي ف النطقى» و دو کتاب وصل الغا باللعة العر ية توا 
باحرف عبرية : 

۲ - مقالات سى فى الةماس» والمقد مة المطلقة» والمقاباس الشرطمة. 8 

۳ - تافت التہافت» وهو من أسر كتبه وأها» وفبه نقض” لكتاب 
الغز الي المعروف اسم تپافت الفلاسفة » . والتہافت ف 'للغه هو 
التساةجل» وتهأفت الفلاسفة کلامم عن غر روية ومن م تا قطہم 
وانپبارم ؛ وتهافت التہافت هو تساقط ما حاء ف الكتاب من آراء. 
وهكذا رمى أبن رمد الى اسقاط اد”عاءات الغز الي إسقاطاً لا قیام 


رعكده ,. 


)١(‏ وورد «المريغة». 


ابن رسد ۳4¥ 


وا لا سك فه ان“ ابن رسد وضع کتابه هذا بعد سنة ٠۱۱۸۰‏ وذلك أن 
التاريخ لم يذ كر لنا زمن وضعه» وان لدينا من الادلة ما ثبت لنا ان الكتاب 
رة كمولة لا رة شاب» وأنته وأضع بعد كتابي « فصل المقال » و و« الكشف 
عن مناهج الادلة » لان ابن رد لم بأتر على ذ كر التمافت في كتابه هذين» 
ولو كان الكتاب موضوعاً قله لا أمكن المؤلف إلا“ ارجاع القارىء اليه وهو 
حافل بالامور الي فصلا ابن رشد في « فصل المقال» . 

فالکتاب کا قلنا نقض لكتاب الغز الي واو ود د که ال فال اق 
حامد فبعرضما اجز زاء احراء > وتناو ما جزءآ جزءآء ومحلتّل كل جزء أو بنتقده 
انتقادا فائاً على حجح فاسفيّة دامغة» ويتخذ من بعض الاقوال سانحة لخر ض 
في موضو عات فلسفيّة ختلفة» کا بتناو ل بعض آز اء لعز الي يعتبر ها صحيحة فيفص اما . 
وھکذا بتحو"ٌّل ابن رسد في الكتاب مر سلا فه الظر الثاقب» مدلماً بالآراء فی ف 
فمحة الاستاذ الاكبر . 


وطريقة ابن رد الحدلثة معروفة عند العرب ولكنتما اتخذت معه الطابع 
الكلاسكي القام على تقد م أقوال امم ٤‏ وإظار فو اهاء م الرد علا راا 
فلسفسة تلفة بقودها المنطق الستديد والقول الشديد . والطربقة الدلنة كانت 
شائعة“ في عمد المو حتدين لتوافر أسباب المدّل ما حمل عليه الموحتدون الناس من 
القو ل بالمبدوية والعصبة وما الى ذلك» وما الزموم من اعتناق المذهب الظاهر ي“ 
ونبد المالكي" . وقد ظر المدّل في 1تار الكثيرين من عاماء هذا العهد من مثل 
عبد املك بن اياس القرطي الذي وضع کتاباً بنقض فىه المبادىء الي تقو م علا 
دولة الموحدي»؛ والذي انتدب عبد المؤمن حاعة من العلماء للرد عله ؛ ومن 
مثل الفقباء الكثيرين الذين روا على ابن حزم شخ الظاهربة» كعبداله محمد 
ان مد بن سعد الانصاري الاسيلي المعروف بان زرفون صاحب المعسى ف 
ارد على الحلى والجلّى لابن حزم . 
تناول ابن رسد اذن كتاب الغزالي وقال : « ان الغرض في هذا القو ل أن 
نن مر اتب الافاويل المبتة في كتاب التهافت في التصديق والإفناع وقصور 


۳۹۸ الفلسفة العر بة في الغرب 
أ كثرها عن مر تبة البقين والبرهان » . فهو » كا يبدو جلبّاًء باجم الغز الي اة 
عنيفة ٤‏ وبر ميه في صم القضية الفلسغية» وني كو نه ضعيف اللجة» و اهي الرهان؛ 
وذلك ان ابن رسد بنظر الى الغزالي نظره الى رجل_ فقيه بعتمد المقاييس المدلية 
ل ا لمقابس البرهانسة الي هي وحدها تدل* على فلسفة حقة› وهو من م خرج 
الغزالي من هكل الفلسفة؛ وخم كتابه قائلا : « وهذا الرحل كفر الفلاسفة 
بثلاث مسال : احدها هذه (يعنى حشر الاجساد)» وقد قلنا كيف رأى الفلاسفة 
في هذه السالة وانها عندم من المسائل النظرية . والمسألة الثانية قوهمم انه لا يعلم 
المزئئات» وقد قلا ايضاً ان هذا القول لبس من قولحم . والثالئة قوم بقدّم 
العالم» وقد فلنا ايضاً ان الذين يعنون بهذا الاسم ليس هو المعنى الذي كقرم به 
المتكلمون . وقال في هذا الكتاب انه ل بقل احد من المسامين بالمعاد الروحافي» 
وفال في غبره ان الصوفبة تقو ل به» وعلی هذا فلس کون تکفیر من قال با معاد 
الروحاني ولم يقل بالمحسوس إحماعاً» وجو“ز هو القول بالمعاد الروحاني» وقد تردّد 
أيضاً في غير هذا الكتاب في التكفير بالإجماع» وهذا کله کا ترى تخلط . ولا 
سك ان هذا الرجل أخطأ على الشربعة ك) أخطا على المحكمة؛ والله المى فق للصواب 
والختص باحق" من يشاء» . 

أما القضايا التي عرض 4ا ابن رسد في كتاب التهافت فمر جعما الى ققدم العام 
وأبدية العا والزمان والر كة» والخلق» ووجوداخالى وطبيعته وصفاته 
ولا سا علمه» والعال العلوي“» وحوهر النفس البشرية» والمشر وماالى ذلك . 

فالغزالي في كتابه باجم الفلاسفة ويتنكر لبراهينهم ويتسممما بالوم والضعف 
ولاس في ما يتعلتق باخالق وطبيعته وخلقه ؛ وابن رشد محتح" للفلاسفة بشدة 
ويتتهم الغزالي بأنه بغير ويبد“ّل في اقوال الفلاسفة > ويأخذ منما ناحبة ويترك سائر 
النو احي ؛ يهم الغز الي بأنه غير مستق في تعر“ضه لاقو ال الفلاسفة» وبأنه احباناً عدو د 
النظر ؛ وينعت قوله أحباناً با حبث؛ و كثيرآ ما مجده يعمد الى البراهين السفسطا نة 
عن قصد او عن غير قصد . وانك لنشعر بابن رد ينتفض انتفاضاً في رده ؛ 
وذلك انه يبصر الضعف بقو 5“ ويح السفسطة دسرعة» فت" اهتزازآ» ولكن" 
هذا الاهتزاز لا حول دون تفكيره العسق“ فبتمسّك بالقضة دشدة» ويفصتلما 


ابن رسد ۳۹ 


ج ج 
تفصبلا دقيقاً» وجول معا في عام الفاسفة جولات العام الشديد المعرفة الواسع 
الاطلاع» العا لم الذي بروعك منطقه وفو"ة إدرا که» ودفة تحلله ؛ العام الذي لا 
ینکر على خصمه بعص الو اقف المعقر لة› و بعص الاعتراضات الصيحرحة 0 


وانن رشد ديد الجر ص في رده على الإفبام» فېو يقد م البرهان»› و بوضحه 
ورد عه بالامثاة الحسوسة؛ وبفترض الافتراضات التى عكن ان نر" خاطر القارىء 
ويجبب علا برصانة عجببة وعلم صحيح . 


واننا لن نتوقف أكثر ما توففنا عند كتاب التهافت» وذلك اننا في يبسطنا 
أفلسفة أبن رسد» سنو رد آراءه الى فصاہا فی کتابه هذا وف سائر کته . وقد 
اکتفستا la‏ بذ کر مو ضوع الكتاب وطر بقته منو هين بحلل قمته : 


قد طع کتاب « تهافت التہافت » عدة مر“ات» طبع في القاهر 3 سنة 
( ۳۰۴۳ | ۱۸۸0 م( با طعة الاعلامية في موعة حوت ابضاً « تبافت الفلاسفة 
لاغز الي » ود تهافت الفلاسفة » لو جه زاده"» وذلك عن عطوطة وجدت بالاستانة 
وهي أقدم مخطوطة الكتاب ولكنما كثيرة النقص ؛ ثم طبع في القاهرة بالمطبعة 
البربة سنة ( ۱۳۱۹ | م( م يعنابة مصطفی الا بي اللي سنة (۱۳۲۱ ٥‏ 
٠۹٠۴‏ م ) . وأخيرآ طبعه طبعة عة أنيقة الاب موريس بويج اليسو عي بامطعة 
الكائولكة في يروت سنة 1۹۳۰ . 


والكتاب مترجم الى العبررة واللاتينيّة» وهو مترجم في قسم منه الى الالمائية . 
- في فلسفة الطبيعة وما بعد الطبيعة : 

. مقال عن حر كة الجسم السمأوي‎ - ١ 

۴ مسألة في الز"مان . 
)١(‏ خځوجه Tey‏ هو مصلح الدین مصطفی بن يوسف بن صالح 


البرسوي اللةب بالمولى خواجه زاده» وضع كتاب « تهافت الفلاسفة » بأعر الللطان مد خان ابن 
الساطان مر اد لمحا كة بين تبافت الامام الفزالي وتبافت ابن رشد . 


ف الفلسفة العر بىة في الغرب 


. کلام علی المر ”ك الاو“ل‎ ٣ 
. ۽ - مقالة في الوجود السسّر مدي“ والوجود الز”مالي‎ 
. ه - مقالتان في عل النفس‎ 
. مسال في عل الس‎ - ٦ 
. مقالة في العقل‎ - ۷ 
. مقالة في اتتصال العقل ال لمفارق بالانسان‎ - ۸ 
. مسال في المحكمة‎ - ٩ 
. مسالة ني أن" الله بعلم الجريّات‎ - ٠١ 
: د - في الطب‎ 
. مقالة في التسرياق‎ - ١ 
. مقالة في ميات العفن‎ - ٣ 
. مسألة في نواثب الجّى‎ - ۴ 
. ۽ - كتاب الكلمات‎ 
تلك نظرة وجيزة أرسلناها فيا بين مؤ لفات ابن رشد» وهي تلطلعنا على ما‎ 
. بذل هذا ال ر جل من جېو د» وعلى أن" صدره كان مو سو عة“ من ا لمو سو عات العامة‎ 
واننا ننتقل الى فلسفته لنرى الاثر الذي ت ركه في عام الفكر والمعرفة» وذلك‎ 
. بالاستناد الى ما آلفه لانله اکثر نضوحاً بشخصیته وآراله ما حص او شرح‎ 


ان رسد °1 


قلف اس رر 


ف ابن رسد و وهر ا لاقب اطلقه عله ل 
لاعادة a‏ الى‌نقاوته الاولىبعد ما ادخل‌علہه ا eT‏ 
من عناصر افلاطو نة سو “هته ا ۰ 


قال دي بور : « ودشبه ان يكو ن قد قدّر لفلسفة المسامين ان تصل في سخص 
ابن رشد الى فم فلسفة ارسطو ثم تفنى بعد بلوغ هذه الغاية ؟ کان ابن رسد پړی 
ان ارسطو هو الإنسان الا كمل والمفكر الأعظم الذي وصل الى الى الذي لا 
بشوبه باطل... ویجوز ان بخطیء الناس في فم أرسطو» و كثيرآ ما نقل أبن 
رسد من کتب الفارابي وابن سيناء فخالفېم وکان فېمه خیرآ من فېمم. وقد 
عا ش ابن رسد ماعاش معتقداً ان مذهب أرسطو› اذا فم على < قمقته» لم 
بتعارض مغ آي معرفة دستطيع أن يبلا الانسان» بل نوی ا 

في قطو رها بلغت في سشخص أرسطو درجة عالبة لا يكن أن يسو عليما أحد... 
و انان فوق طور الانسان»ء وكأن العنارة الايمة أرادت أن تن 
فيه مدى قدرة الانسان على الاقتراب من العقل الكللّي . وابن رشد يعد“ أرسطو 
مى صورة نل فيا العقل الانساني حتى انه ليميل الى تسميته بالفيلسوف 
الالمي'» 

مع ابن رشد کل ما حصل له من ترجمات آرسطو وترجمات شر" احه لانه کان 
مجهل النونانة . وحاول فم غوامضا والمقارنة بنا لکنه مع كل ذلك لم باج 
من جميع الاخطاء الي وفع فيم أسلافه» ولم بستطع تنقية فلسفة أرسطو من كل 
ما داخلما من عناصر غرية . وعذره في ذلك أن الترحات التي استخدما وتر جات 


٠ ت. ج دي بور . تاريخ الفلسفة في الاسلام . تمريب مد عبد المادي ابو ريده‎ )١( 
. ۲۰٣۹٣ ص‎ 


الشروح التي طا الا کانت» مع دقلّة بعضماء عاجزة عن تأدية جبيع العاني» ولاس) 
ا معاي الغامضة في الاصل البوتاني والي لا نڙال حى بومنا هذا موضوع اختلاف 
في التأو بل بين مؤر”خي فلسفة آرسطر . 

الا" ان ما يمنا من ابن رسد هو الفيلسوف لا الشارح» ومذا الفيلوف آراء 
خاصة) ومذھب خالف به من تقد مه من فلاسفة المسامن . فال رینان : وان 
ابن رشد لر بطح الی اکثر من ان یکو ن سارحاً . انما لا ننخدعن“ بهذا التو اضع 
الظاهر . أن العقل البشري ضنين ابد باستقلاله . فده بلص“ يستعد' حر يته 
بتأويل هذا النص“» وانه يفسد النص“ ولا برضى التخاتّي عن أخص" حقوقه) حق 
التفكير الشخصي . ٠‏ 

١‏ - التوفيق بين الحكمة والشريعة 

التو فبق” بين الفلفة والدين» أو بين الحكبة والشريعة» أمر غل الئاس 
منذ کان الوعي“ ومنذ رأى الانسان الواعي ان عل انحاما بن معطات 
عقله ومعطات امانه . واننا اذا تنبعنا تاریخ الفكر الانساني*» وحدنا هذه المعضلة 
علا“ في حميع الاديانء وني ضمير كل إنسان . فقد عالما فلاسفة اليوتان فدياًء 
وعالما فساون‌المو دي" و مدرسة الاسكندريةء كا عالا مفكثر و المسحية وآباء 
الكنسة» وجا عالبا مفكرو الاسلام . وقد ذكرنا فا سبق كلاماً للد كتور 
باهم مد كور بين فيه ان" نزعة النتو فق والتوسط طبيعية عند العرب» وقد 
قدّم على ذلك مثال الاسر ية التي قامت بين أهل النقل وال معتزلة اهل العقل؛ ومثال 
الشافعنة في الفقه بين المذهب المالكي" الذي دعلا لدي و اذهب اخفي 
الذي يعتمد على الرأي والقاس ... 

عالح فلاسفة الاسلام هذه القضّة ک) عالما غيرم لأسبابر سشتى» منها أن" في 
الفلسفة البو نة القدية أموراً كثيرة تُخالف تعالم الاسلام كقضبّة خلت العام 
وقدّمه» وصفات الله وماالى ذلك ؛ ومنما أن" الفلسفة أصبحت هدفاً لسام الفقباء 
والمتزمتين الذين يعون الثورة في صفو ف الشعب لحاربة التقدمة الفكر ية التي 
بون فما خطر ا على الدين ؛ ومن أن" الفلاسفة أرادوا أن يكونوا بنحوة من 


ائ رسك م 


رات قصب والترْمّت ومن غضبات رجال الفقه ورجال السّلطان» فأخذوا 
ا الاسلوب شلوا من وراله آراءم الحتلفة . وهكذا كان . فحاول المعتزلة 
أن بدرجوا على طربق التلوفيق› ورأوا أن العقل و الو حي من اله» تکل 
احدها الآخر » ولكنته| لا بتناقضان»؛ وأن" الوحي معقول لاه من لدن إل 
حکم ؛ واذا كان معقولاً فهو غير غريب عن العقل ؛ واذا كان الاءر كذلك 
وجب تأويل الوحي ان ظبر بمظبر غير معقول . وقام الكندي جنل هذه الحاولة» 
فقال عنه المقي: «قد جمع في بعض تصانيفة بين أصو ل الثسّر ع وأصو ل المعقو لات» . 
وكذلك سائر الفلاسفة الذين أتنا على ذ كر م ان که فت اراو ان 
قول الكاية الاخيرة في الموضوع» وأن خصه بدراسة مفصلة نر د فا عن 
شار الفلاسفة ٤‏ ولا سس وقد وفف الفقہاء في عصره a IT‏ لافلسفة الو نانة > 
ولا سسا فلسفة أرسطو» دساعدم على ذلك اناز الد“ولة الموحدية الى الغز الي 
صاحب « التہافت » “> وسوع موجة التضسق في امور الدين . وقد 
رأینا كيف هاجم الغزالي الفلاسفة كيف رآى أن تناقضمم دلبل على ضعف 
براهینهم واستدلالا مم في القضابا الاهمية ؛ فانتدب نفسه لمرد عليمم وقال : عم 
أن" الحوض في حكاية اختلاف الفلاسفة تطويل» فان“ خبطتمم طويلء وتزاعبم 
كثير» وآراءم منتشرة؛ وطر ”قم متباعدة متدابرة . فلنقتصر على إظار التنافص 
في رأي مقد“ مم الذي هو الفيلسوف المطلتق والمعلتم الأول ... وهو رسطالس› 
وقد رد على کل" م a‏ عندم بافلاطون الا هي“ 
وإنما نقلنا هذه الم بة لعل أنه لا تثبت تت ولا eT‏ 
کون بظن" ونخین»؛ من غر تحقىق و . ويستدلون على صدق عاومم 
الإهميّة بظمور العلوم المساببّة والمنطقية . وبستدرجون به ضعفاء العقول . ولو 
کانت عاو م الا هة متقنة البراهين› نقة عن التسخبين» کعاو مم الجسابةء لا 
اختلفو ا فما ک) لم ختلفو ا في الحسابة ` 


)١ (‏ تبافت الفلاسفة . طبمة الاب بويج؛ ص ۸ - ٩‏ . هذا الكلام لغزالي كان السنة التي 
اتبمت ني عبد الموحدين عندما أحرةت كتب الفلسفة باستئناء كنب الملوم الرياضية والطب وما الى 
ذلك . 


ef‏ الفلفة العربة في الغرب 


واجه ان رسد فضة التو فى بصرامة> لاله ا عقاو مةه عنيفة) ولانه 
ات ارتو حا اء م لار“ تار الغزالي كان حارفا . فأراد ان بدافع عن 
أرسطو والفلسفة» وأن بوخ الى الغزالي الضربة القاسية التي نهد“ أ ركان مذهبه 
وادٌعاءاته» وأن يعرف الناس أخيراً ان الفلسفة لا تلناقض الدن بل تدعه وتفسر 
رموزه ؛ وأراد من وراء ذلك كل ان ينجو من سام التعصّين . 


وهكذا عاج فبلسوف فرطبة تلك القضة في مواضع محختلفة من مؤلفاته 
ولاسما في « تهافت التهافت »> وأفرد ها رسالتين هما « فصل المقال وتقرير ما بن 
ال رار من الاقصال»٠‏ و « الكشف عن مناه e‏ اة 
وتعريف ما وقع فيما بحسب التأويل من اله امزيفة والعقائد المخلثة » 
ننس ن ان رسد کان قاضاً وفقیماً تعو د تعلىل ا بعد 
الحث والتنقسب» فظل" ظا حقره ف الانتقاد» عندما تدعو الاحة الى النظر 
والانتقاد» فال : « ننظر في الذي قالوه في كتم م ( أي الفلاسفة )»> فا کان منه 

موافقاً لاحت قبلناه منہم E E‏ 
للحق نبنا عليه» وحذ”رنا منه» وعذرنام » . 


أما ارق ي جما فهي الاستدلال بالقرآن على وجوب الاخذ بالنظر 
العقلي ومن م الاخذ بالفلسفة عامة و رفلسفة أرسطو خاصة ٤‏ م إظہار ان الناس 
ا متباينون في القر محة من نأحبة التصديتي ولذلك ورد الشرع وفه 
الظاهر والباطن ؛ ثم ابضاح القو اعد التي بحب أن يتمشّى علبما الانسان المفكر 
في تأويل ما بجتاج الى تأويل من أقو ال الشرع ؛ ؛ ثم تعيين الظاهر من العقالد الى 
صد الشر ENS N eê‏ 
والفلاسفة ؛ وأخيراً بيان الوحي وإظار الصلة بينه وبين العقل . 


- شرع يوجب النظر الفلسفي': 


ذهب ابن رسد في فضيته مذهب الفيلسوف الذي ينظر الى الامور نظرة 
التحليل والتعليل» فبدأ بتحديد معنى الفلسفة قاللا: « فعل الفلسفة لس يئا اكثر 


ان رسد to‏ 


من النظر في ا لمو جودات واعتبارها من جبة دلالتما على الصانع '» . والشرع فد 
ندب الى ذلك أو أوحب العمل به . أمّا أنه قد دعا الى اعتبار الو جودات 
فذلك ظاهر في ابات کثیرة کا في فو له تعالی : «أو م بنظر وا في ملكو ت السو 
والارض وما خلق اله من شىء" ۲ وھذا حث ظاهر ؛ وکا في فوله u‏ 
يا أولي الأبصار"»» وهذا نص على وجوب استعال القباس العقلي" أو العقلي 
والشرعي” معاً ؛ وقال الرسول : «لا حسد إلا في ائنتين : رجل تاه الله مالا 
فسلط على هلکته فی الى“ ورحل” تاه الله الحكبة فهو بقضي ما ويعلممأا» . 
وقال تعالى : « ادع الى سيل ربك بالحكمة؛» 


فالنظر والاعتار لا بکونان إلا يالقاس العقلي“ اذ ان" و الاعتار لس 
شيا أ كثر من استنباط الجهول من المعاوم واستخراجه منه» وهذا هو القياس> 
او بالقیاس* » . فواجب اذن أن نجعل نظرنا في الو جو دات بالقياس العقلي» ومن 
ثي فالنظر الفلسقي” واجب . « وإذا كان الفقبه بستنبط من قوله تعالى ( فاعتهرو! 
الزن الارصار ) وجوب معر فة القاس الفةي 1 فبا ري" ان سقط من ذلك 
العارف بالله وجوب معر فة القباس العقلي""» . ثم هل الحكبة في الب الا الفلسفة? 


ول قال فال ان" الأظر يالقاس العقلى" بدعة أذ م یکن ف الددر الاول 
من الاسلام» فان" النظر بالقماس الفقهي لم یکن ف أو “ل الاسلام؛ و يقل أك 
)١(‏ فصل المغال» طبعة المكتية امحمودية التجارية صر »> ص ٩‏ . 
(۲) سورة الاعراف الاب ٠۸٤‏ . 
(*) سورة الحتر» الأ ۲ . 
)٤(‏ سورة النحل› ۵ 
) ) فصل المقال» ص 
)٦(‏ القباس ا الذي يستعمله رجال الدين والفةه لاحل تطبيق نظام او قانون او 
وصية او ما الى ذلك» كأن يقال ماسلا : كل مسكر مرم والال إن النبذ مسكر» اذن 
اللبيذ حرم . 
(۷) فصل المقال؛ ص ١١‏ . 


7 الفلسفة العر بة في الغررب 


فيه انه بدعة ؛ زد على ذلك ان" اكثر اصحاب هذه الملة مثيتون القاس العقل“ 
إلا طائفة من المشوية فلبلة وهم عجو جو ن بالنصو ص . 


وما تبن أن" الشرع بحت على الاخذ بالقماس العقلى“ ويوجه» وأن"” الاخذ 
به ضرورة لا مفر" منماء كان من الواجب على المفكتر أن يدرس فوانبن القماس 
والبوهان؛ و يتصرف الى تعلم المنطتى » والى دراسة الفلسفة . قال ابن رسد : 
« فن" أنه ان لم بتقدم أحد من فبلنا بفحص عن القياس العقلي“ وأنواعه» انه 
حب علبنا أن نبتدىء بالفحص عنه. .. وبين أنه ت وا أن نستعين ما قاله من 
تقد“ منا فى ذلك» وسواء كان ذلك الغيبر مشار کا لنا أو غبو مشارك فى الملة» فان 
الآلة التي تصح" ما التز كية لس بعتبر في صحة التزكبة بها كو نما آلة لمشارك 
لذا في المة او غبر مشار ك اذا كانت فما شروط الصحة . وأعني غير المشارك 
من اظر فی هذه الاساء من القدماء فل ملة الإسلاما 4 . ولس ملع الخوض 
في كتب البكمة أن بكون بعض من خاضوا فما قد ضكأوا السسل»؛ إمّا من 
فل قصص فطر نم أو ات دوا ا أرشدم لی و م معاني اء کا 9 ملع 
ا li‏ اء النارد العذب لأن“ قوماً شرقوا به 8 نٴ اموت عن 
اء بال 5 أمر عارض“› وعن العطلش داي وضروري 2 

واذا كانت « الشربعة الإسلامة حقناً وداعبة الى النشظر المؤد"ي الى الق“ 
واد نا٤‏ معشر لاهين » نعران النظر المرهاني“ لا يو دى الى عخالفة ھر | ورد به الشرع؛ 
فان الق لا بضاد الق بل بو افقه ودشېد له » . 

وهكذا اراد ابن رد ان ثبت ان الشرع يطلب النّظر العقلى» وان" النظر 
العقلى“ ھر الفاسفة , و كتف ذلك س اراد ان يصل الى الفلسفة الو نانة» 
eS‏ وثنبة . وقد جعل القماس الفقهي" طرقاً الى 
القاس المةلي ٠‏ أعني | س الارسططالسي" الفلسفي' . وهو بړی أن الاخذ بال 
تصح' ۳ لر ك هو ا امر خن ولا ا كانت الفا فة في كنب القدماءء اي 


}۱ فصل المةال؛ ص ١١-١١‏ . 


ان رسد ¥۷ 


اليو نان» كان من الواجب اللجوء اليما والاستعانة بهاء إذ لا يستطيع عا ا 
بسنى القلسفة ناء e‏ لاا من صنع الاجال . وھا افر بسن بنفسهر 
لبي ف اصنائم املح فقط بل وفي العملية» فانته لاس E EE‏ 
واحد“ بعسنه٤‏ فکىف بصناعة الصنالع وهي المحكة?» وهكذا رفان کان م 
ينقد م آخر“ س فلنا بفحص عن القاس العقلي واو اعه٤‏ فرحب علسنا أن ندتدیء 
بالفحص عنه وأن يستعين في ذلك المتقد' م بالمتأختّر حتلى تكمل المعرفة به » . 


وان رسد» وفد قدّم من البراهين ما هر جلي“ و اضح ¥ قىل الرد» عم 
کلام ى ھا القسم الاوّل من کتابه D‏ فصل الال 4 بقوله : ر فد تن من هدا 
ان النظر ف ٣کت‏ القدماء و اجب بالشرع 2 وان من ھی عن ٠‏ الط ر فسا من 
كان أهلا للنظر فاء وهو الذي حع e‏ احدها د كاء الفطرة والثاني العدالة 
الشرعة و الفضلة العامة واخلقة› فقد صد الاس عن الباب الذى دعا الشرع 
منه الناس الى معرفة الله» وهو باب النظر ال د"ي الى معر فته حى" المعر فة٠‏ و داك 
غابة اميل والبعد عن الله تعالى ا » 


٣‏ - اشرع ظاهر وباطن . ضرورة التأويل: 


لهد أجمع فلاسفة الامين على أعتمار مصدرن لامعر فة والوصول 

ای اطققة . قال ابن رسد: : فاذا كانت الشر الع الاسلامية حا وداعة الى النظر 
المؤدّي الى معرفة الق فانا معشر المسهين نعم على القطع انه لا يودي النظر 
الرهاز” الى عالفة ما ورد به الشرع» فان“ احق" لا بضاد” التق" بل بوافقه وإشمد 
> اي ان" العلم موافق للدين كا ان الدين موافق لعلم . واطال ان في القرآن 
والاحادنث عدداً من الافرال الي الف ف ظاهر ها حقا لق القلفة 2 ان“ 
الفل فة تضاد الشرع. وما هنالك في القبقة إلا ظاهر يقل التأويلعلى سلة التأويل 
العو بي“؛ وان في الفاظ الشرع ما لشمد بظاهر ه لذ اك ال أو یلاو بقارب ان شېد . 
وهذا المعىأجمع المسامون على أنه لس بحب ان تحمل الفاظ الشرع كلما على ظاهر ها 


. ٠٤ نفس المرجع؛ ص‎ )١( 


۸ الفلسفة العر ببة في الغرب 


ولا ان تخرح کلہا م O‏ 
الاول للاسلام الى التفسير الذي طا الله الفلاسفة أيضا بطر يقتم الفلسفبة . 


والسبب في NR‏ 
قو احم في التصدىق ؛ والساب ب في ورود الظ واهر المتعارضة فته هو تسه 
الراسخين في العلم على التأويل اإامع بينم . وهمذا المعنى ورد في الترآن : « هر 
الذي اتزل علىك الكتاب منه آثات حکات» الى قوله « والراسخون في العم ». 
وھکذا راح ابن رشد بفصل ومز “ىء ومر لبيخرج من هذه الضائقة› 
منفذاً للفعلسو ف؛ ولارجاع الشرع الى معانه الفلسفة» وذلك منطقر وسار 
وقدرأى ان النشر ختلفون بطباعہم و يتفاضاون في تصديقېم› ومن ثہٴ فقد 
وحب ان 'مخاطب کل منهم ما سمتطمع فهمه؛ والشرع يقصد تعلم امور عامّةا ¢ 
وصاحب الشرع انما عرف الور من الامور مقدار ما تحصل لمم به سعادتهم . 


4 نش البشر د الى نظربة الفلاسفة في تقسم 
القاسات واستعان ها في تصنىفه . فقال إن“ الفلاسفة فسمو أ القاسات الى 
ثلاثة أز نواع : البرهانة › والدلنّة › والطابتة . فالاولى توصل الى معرفة 
بقينْيَّة لا ريب فساء والثانىة تحمل على الترجمح والاحتال دون البقين» أا الثالثة 
فضعيفة بقبل بها من لا توقى عقوم الى مرتبتي القباسات الجدلة والقباسات 
البرهانية , 


اما | القا س البرهاني" فمو الذي يقو م على مقدمات يقنسة وبرتكز على مبدا 
أو“ ل من ممادىء العققل ؛ وهو الذي کون من م ثم دا نتبحة بقنة ؛ وهو 


الاس الفلسني الدتي. , 


وأمًا القباس الدلي" فهو الذي بقوم على مقدمات متملة بقبلما المبع أو 
الا كثرية» او جميع الحكاء» وقكون نتسجته تبلق . وهذا القا س لا قوم مقام 


. ٠۸۲ ؛۳٠٦ تہافت التہافت؛ ص‎ )١( 


القياس البرهاني*» ولا يصلح إلا“ لأن يكو ن الة” التحر”ي او الحدّل او المناظرة 
او ما الى ذلك . 

وامًا القاس الخطابي" فمو الذي دستند الى 'مقد“مات واهبة موافقة أعقلسة 
السامع واستعداداته النفسية والعاطفة . هو قاس عاطفي اكثر ًا هو قلي » 
يدف الى التأثير ا كثر ا دف الى الإفمام والإقناع . 

وعلى هذا الاساس فم ابن رد البشر الى أصناف ثلاثة : البرهائتين وم 
٠‏ الفلاسفة ذوو الأداكة الصحبحة؛ وال مدآلتين؛ وه المتكاتون»؛ يصاون الىشاطىء 
القن لکنہم لا خو ضو ن عبابه ‏ والطابتن» وهم عامة الناس ذوي العقول 
الكشفة والفطَر الناقصة 

اقد خلت الله الاس على هذا التفاوت في ا لمو اهب والمقدرة العقلية» وقد اصح 
من الواجب» والالة هذه» ان تختلف التعاام الدينية اتكون في متناول المع . 
فلعامة الناس ومن ارتفع عنم فلبلا من المدتن الامان بظو اهر الصو ص ؛› 
والاخذ ما بفېمو نه منہاء لان الغابة من الشربعة لست معرفة القىقة بل إجاد 
الفغيلة والثة على البو والنتعي عن المنكر . 


فاشريمة إذن معنبان : ظاهر وياطن . فاذا جاء الظاهر موافقاً لا ادى اله 
النرهان أخذ به) وان کان الفا 'طلب تاو بله ٤‏ و معو نى التأوبل هو ( إخراج دلا 
اللفظ من الدلالة القىقئة الى الدلالة ازا . واذا كان الفقبه يفعل هذا في 
كير من الا حكا م الشرعبة ذ إلمري أن بلعل ذلك ماحب العل بالبرهان؟!.. 
وکل ما ای المه البرهان وځالفه ظاهر الشرع› فان“ ذاك الظاهر قىل التأويل». 

ولثن لا الوحي الى الظاهر والباطن فا ذلك إلا“ يسبب الاختلال في عقول 
الناس» ولاهم لا 'بطبقون جيعيم تعليباً واحداً . والتعلم في نظر ابن رشد 
كالغذاء . قال في كتاب تهافت التهافت : « ... وهكذاالامر في الآراء مع 
الانسان أعني قد يكون رأي هو س" في حق” نوع من الناس وغذاء في حق" 
نوع آخر» فمن جعل الآراء كلكا ملائة لكل نوع من أنواع الناس بنزلة من جل 


1۰ الفلسفة العربة في الغرب 


الأشاء كلتما أغذية يع الاس » . وقد قال الرسول : « إا معاشر الانيياء أمرن 
انر ل النتاس مناز لمم » ونخاطبمم على قدر عقو لمم » . وتوجبه التعلم الى الناس 
رطر بقة واحدة هو الف لمحو س والمعقول ' ۹ 


۳ قانون التأويل : 


لتأويل انون لا بد“ من التسلك به» ولیس لكل إنسان أن وول ما بريد 
من النصو ص» او أن يصرّح بتأويلاته لمن يشاء» « فالناس على ثلاثة أصناف : 
صنف لس هو من أهل التأوبل اصلا وم الطابتّون الذين م امور الغالب... 
وصنف هو من أهل التأويل ادلي" وم الدالنّون... وصنف هو من اهل 
التأويل البقيني" »> وهؤلاء هم الرهانتّون" » . وعا لا سك فيه انه بحب على كل 
إنسان ان يسم مبادىء الشريعة وأن بقاد فا واضعا؟؛ والذي بظہر من 
الشريعة هو النهي عن المفاحص التي سكت عنما الشرع ° . 


وما لا سك فيه ايضاً أن" في الشرع ما لا بد" من تأويل للوصول الى حقىقته . 
أ التأو بل فللفلاسفة وحدم ان بقو مو | به» بل لمعض الفلاسفة فقط › اي لاولئك 
الراسخين في الع ؛ وليس الأمر لرجال الفقه لانم > على تقافتيم» محدودو العلم» 
وقد تضاربت آر ازم وکانوا سب انشقاقات وف رق دينة . 


وأمًا التصر بح بالتأویل حب ان سحصر ف اهل الرهان»› لر“ التصربح 
بالتأويلات البقينكّة لمن هم من غير أهلها يفضي بم الى الكفر» اذ ان" التأويل 
سطل الظاهر لمن م من اهل الظاهر ولا مکنېم من فم ؤو “ل لام من غار 


. ۳۷٠١ تمافت التہافت؛ ص‎ ١ 

, ۷۸ الكشف عن مناهج إلادلة» ص‎ (r 
. “١ فصل المغال؛ ص‎ )۴ 

¢( تہافت التہأافت؛ ص ٥۲۷‏ . 

( 


نفس ار جم؛ ص ٠۹٩‏ . 
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ان رسد 1١‏ 


أهله . فيجب اذن ان لا يصمح بالتأويل للجمہور؛ بل بتر كوا على الظاهر ويقال 
نمم ما قاله آله : وما بعل تأويل إلا لله ؛ واذا سألوا عن الامور الغامضة فيل 
مم ما اله تعالى : « ودألونك عن الروح؛ قل الروح من أمر ري وما أوقيم م 
العلم إلا فليلا» . (سورة الاسراء» الاة٥۸)‏ . 


ب اذن العدول عن التأويل لعامَة لاما لا تفم التأو يلات ان كانت صححة) 
وتضل ان كانت غير صحرحة . ولس لاشارع ان بعلم القيقة بل علبه ان بحفظ 
صحة النفوس اذا وأحدت وبطلما اذا فقدت . وهذه المحّة هي التي تترتلب 
غا الاه وهه :60 هاعر وجب غج اة ان لا بعر را 
يتايلام ارحال الفقه واللاهوت ؛ وعلى المحكام ان بحافظوا على سلامة الدين 
فتحصر وا أصحاب القباس الدلي”» اي رجال الفقه » ضمن نطاق ضيتق » ولا لسبحوا 
هم بان يصر حو | ليجممو ر بتأويلاتهم المدلية التي لا تؤول إلا الى قزيتق الصفوف 
ونش الىلىة . وهكذا بتمسلك امور بظاهر الشرع ويفهم الفلاسفة حقىقته 
مكتومة) وتثدت الوحدة في الدين؛ وتزول الفرق . وهكذا تنحل” المشكلة 
نظرنا وعلياً. ۰ 

وهنا حبل ابن رد حل عنفة على التكامين عامة وعلى الغز “الي خاصة» 
فىعرض هذا الاخير في هزء ظاهر . ومبدأه أن « من كان من غير أهل العام 

فالواجب في حقه حملا ( أي أفوال الشرع ) على الظاهر» وتأويلما في حقه كفر 
لا زه ودي الى الكفر... والداعي الى الكفر کافر . و مدا بحب أن لا تثيت 
التأوبلات إلا في كنب البراهين. , . وأما اذا ثبتت في غير كلتب ا و ی 
فسا الطرق الشعر نة و اخطابسة أو الدلئةء ا دصنمه أو حامد فخطاً على الشرع 
وعلى الحكية» وان كان الرجل عا فصد خيراً . وذلك انه رام ان بکثر آهل 
العم بذلك» ولكنه كثر بذاك الفساد يدون كثرة آهل العلر“ وتطر “ق ذلك 
قوم الى ثاب الحكةء وقوم ألى ثلب الشريعة» وقوم الى المع بدنها . ويشبه 


۰ ٠۲۹ فس الم جم؛ ص‎ )١( 


UY‏ الفلسفة العر بة في الغرب 


أن بكو ن هذا أحد مقاصده بكته . دالداليل على أنه رام بذلك تنبيه الفطر 
ا E‏ 0 أعر ي٠‏ ومع 


بوماً مان اذا الفيت ذا من _ وان لقت معدياً فد نان 


ولذلك بحب على أمئة المسامين آن ينوا عن كتبه التي تتذ الام 
کان مر ن اهل العم »> کا حب أن بنمو! عن كتب البرهان من لىس أهلا ها » 


و كذلك فعلت الاشعربة والمعتزلة» فأو“لوا ابات كثيرة وأحاديث كثبرة» 
وصرٴحوا بتأويلهم للجممور» « فأوقعو | الناس من فَبَل ذلك في سشنآن وتباغض 
وحروب»؛ ومز قوا الشرع» وفر”فو | الناس كل التفر بق " » . 


U‏ ا ومع ا لشریعة آمن 


ا 


ثم عرض ابن رسد لقضبة الإجماع عند المسلمين» فقال : « إن في السر'ع اشاء 
قد أجع المسامون على حالما على ظو اهر هاء وأشاء على تاو بلہاء وأسشاء اختافو أ 
فما؟ فېل بحو ز أن يودي البرهان الى تأويل ما أحعوا على ظاهره» أو ظاهر ما 
أمعوا على تأويله "» والإحاع هو الدلطة الوحيدة في الاسلام التي تستطيع أن 
تات ألامور في فضابا التأويل ؛ والاحاع كسلطة فقهسة مستند الى حديث شر بف 
جل من المستحيل أن يكون سمل الشعب الاسلاني معا على الضّلال ؛ وقد 
فم با لشعب الاسلاني" عامة اجتېدن ف زمن من الازمان . فرأی ان ز ند أن 
العاماء مرون فيا ين العبلتات والعسّات أو النظر نات»› وينیتون « أن" الاجماع 


. ۲۷-۲١ فصل المقال» ص‎ )١( 
م٣ نفس المرجم» ص‎ (۲( 


(۳) فصل المقال» ص ١۷‏ . 


ان رسد I۳‏ 


لا نتفر" ر ف النظر تات بطریق بقی" کا كن أن بتقر“ر في العملبّات » . وإنه 
اكتف في اللات ليحصل الاحاع بأن «تنتشر المسأة فلا ينقل الينا فيما خلاف» . 
وأمّا في فضّة النظربّات فمن الو اجب إقامة البرهان على حصول الاجاع» وانه 
« لاس يكن أن بتقر "ر الماع في مسألة ما» في عصر ماء إلا“ بأن يكو ن ذلك 
الق عدا راء وان يبكون بع العاماء المو جو دين في ذلك العصر معاومين 
عندنا - اعني معاوماً أسخاصم ومبلغ عددم - وآن يُنقل البنا في المسألة مذهب 
کل واحد منہم فیا نقل نواتر» ویکون مع هذا کله قد صح عند أن" العهاء 
المي جودين في ذلك الز“مان متتفقون على ان لبس في الشرع ظاهر وباطن» وأن 
العم تکل مألة حب ان لا یکم عن أحد» وان الناس طر بقہم واحد في عم 
الشربعة ١‏ »» وهذا أبر غير ممكن بشمادة الغز“الي نفس . ومن َم" فلافلاسفة أن 
بعمدوا الى التأويل» ولا سسا وان“ كثيرين من عد صدر الاسلام د قد نلقل 
عنم آنسهم کانوا رون أن لشسرع ظاهراً وباطناًء وأنته لس حب أن بعلم بالباطن 
من لبس من اهل العم به ولا بقدر على فېمه » . ومن امثال ذلك ما روی البخاري 
عن على بن ابي طالب انه قال : « حدثواالناس ما بعرفون . اتریدون ان یکذب 
الله ر 2 


واخيراً بقد"م ابن رشد برهاناً تار خا على صحّة قوله بان" التصريح بالتأويل 
بحب ان لا بتعدّى الر"اسخبن في العل» وبرى ان" المسامين الأولين اخذوا الشربعة 
دون تأوبل فماء فساروا على طربق الفضلة الكاملة والتقوى ؛ ومن أتوا بعدم 
لما استعماوا التأويل فل“ تقو اهم و کار اختلافم وتفر “فوا فرَاً ۲ 


اخطاً الاشعر بون واخطأ المعتزلة بطريقتهم» واعتذر ابن رشد لكو نه الجىء 
الى اقتباع الطر بقة نفسما في التصريح ببعض التأو بلات في معا لته هذه القضية فقال : 
«هذا ما رأينا أن نثبته في هذا المنس من الثظر» أعني التكّم بين الر بعة 


. ١۷ نفس المرجعم؛ ص‎ )١( 


(۲) تمافت التہافت؛ ص ۲٠٣٦-۲۰۵١‏ . 


4 الفلسفة العر ببة في الغرب 


والحكية واحكام التتأويل في الشريعة . ولولا رة ذلك عند الئاس» وسرة 
هذه المسائل التي ذ كر اها ما استخرنا ان نكتب في ذلك حرفاً» ولا أن نعتذر 
فى ذلك لأهل افتاويل ٠‏ تعذرء لان خان هذه السائل أن د كرفي كنب 
الرهان . . .' ». فلن خالف الطريتى ولم بضن بالحكمة على أهلماء فا ذلك ا کک 
الاذى ا ولاصلاح ما افسده سابقوه بتصر اتمم الحتلفة الي 

الشعب وافسدته . 


وړجع ابن رشد الى الشسريعة فيجد فما كل“ ماهو بصداده» إذ إنشا توضح 
الطر بقة المشلى للاستدلال في عقائد الدب > وهي غبر طريقة الاشعريّن ولا طريقة 
المعتزلة والمتكالمين . « فان الاقاويل الشرعيّة ا مصر"ح بها في الكتاب العزيز الحميع 
ها ثلاث خواص" دات على الاعجاز : احدها انت لا و إقناعاً وتصدتاً 
الجميع منها ؛ والثانة نّا تقل الثصرة بطىعها الى أن تز تنتهي الى حد لا بقف 
على التاویل فيا u‏ والثالئة انتا 
تتضمّن التنه لاهل الق" على التأويل الحق" . وهذا ليس بوجد لا في مذاهب 
الاسعرية» ولا في مذهب المعتزلة» اعني ان" تأويلانمم لا تقبل التصرة» و لا تتضّن 
التتنبيه على الحق”» ولا هي حق”» ولهذا كرت الدع" . 


ثم يعرض ابن رشد لاتبات المسائل الى اختلف فسا المتكسمون والفلاسفة 
اعني عم اه » وقدم العالم» وفضة الثو اب والعقاب؛ ويفسرها بطر بقته الخامصة› 
وسنرجع الى ذلك في مکانه 

۽ -الشرع يتم العقل : 


الشرع اذن معنيان» في نظر فيلسو فنا : باطن وظاهر ؛ وها في القىقة معى 
واحد فلسفي» إن خالفه الظتاهر رد" اليه بالتأويل؛ وإلا“ بقي على حاله من غير 


(۱) فصل القال؛ ص ۲۸-۲۷ . 
(۲) نفس المرجم؛ ص ٠١‏ . 


ان رسد tio‏ 


تأویل a‏ ان تنسب الى ابن رشد تلك الازدواحيّة ا 
نسدت اله قدماً بالنظر الى تة تفہم جع اقو ال الشرع' . فېو لا بقول بالازدواحة 
وتريزه بين الباطن والظاهر طريق e‏ 
کانت بالو حي فالعقل تخالطما"» والعلم المتلقثى من قبل الوحي إا جاه ممما 
علوم اقل" . وليس في الشرع أسرار» اي ليس هنالك أمور لا يدر كما العقل» 
لان العقل درك حيع الو جودات ؛ ومن ثم فالامان والمعرفة العقلنة يءَ 
واحد عند أبي الوليد الذي كان عقلبَاً بكل ما في الكامة من معنى . ول تكام 
احباناً عن غبوب وما الى ذلك ما لا ”قد ركه العقوال» ف) ذلك بالاسرار الى تحد 
أمثاها في الديانة المسحتة مثلا كالتتالوت» والتجستد» وإغا ذلك 
تدل* على حقائی عقلسة . فال فی « تہافت التہافت » : « قوله ( بعنى الغزالي ) 
کل“ ما قصرت عن ادرا که العقو ل الانسانة فواحب ل 
ق . وذلك أن العم المتلفتى من قل الوحي إا حاء متناً 2 
عن ان کل' ما عحز عله العقل اذاده الله تعالى الإنسان من قبل الو حي ؟ 

٤‏ من فرأمثل هذا القول في كتل ابن رسد بحسب أن ا 
حقىقنة» وهو في القيقة لا لويد ذلك» وإنا يعني ان" في الثشرع اقوالاً في 
اللائكة روات والعقاب» وان" هنالك وصابا خاصة لاعبادة كالصلاة و از 
والح والصو'م وما الى ذلك . 


EEE e‏ بالق 
الاحساد وأوصاف اة E‏ واا لك صور باي ما الا ناء للحث" 
على العمل الصالح» لان" الانباء هم الذين يؤر الله على يلتمم ويجعلمم بنطقوت 
۱ طالم Léon Gauthier: Ibn Rochd, p. 34 sa.‏ 
تہافت التہافت؛ ص 0۸4 . 
نفس المرجع؛ ص ٠٠۵١‏ . 
تہافت التہافت؛ ص ۲١٦-۲۰١۵‏ . 


) 
۲( 
۳( 
) 


( 
( 
( 
( 


۹۹ الفلسفة العربية في الغرب 


ما يوافق عقلسة الشعب وأ حواله الاصّة ما هو أحث” على الفضاة» لان“ « کل ني" 
حکیم ولیس کل کم نی ذلك ان اکم لا بستطیع ان بترم بی 
الوحي لا هنالك من جز نات وقفاصل علئة لا حد“ هما . وهذا معنى عحز العقل . 
قال ابن رسد : و الك رائع.. ٤‏ تنحو نحو تدبير الناس الذي به وجو د الانسان ما 
هو إنسان»› وبلوغه سعادته الاصة به» وذلك انها ضروربة في وحود الفضائل 
اغلقّة للانسان»› والفضائل النظر بة والصنائع العملىة.. . أن الانسان لا حاة 
له في هذه الدار إلا بالصنائع العملةء» ولا حباة له في هذه الدار ولافي الدار. 
الآخرة إلا بالفضائل النظر بة» وانه ولا واحد مه ن هڏن لم ولا يبلغ اليه إلا 
بالفضا تل اخلقة » وان الفضائل القة لا تتمكن إلا معرفة الله تعالى وتمظمه 
بالعبادات المشروعة همم في ملة ملة مثل القر ابن والصاوات والادعة"...» 


وهكدا يتضح ان الوحي بزيد على القىقة الفلسفبّة أوصافاً ورموزآً توافق 
عقليّة الشعب» وتحثه على العمل الصالح وهكذا كان الوحي ممما لعجز العقل في 
الناحبة العملة. ومعنى الملالكة في الشرع عقو ل الافلاك› ومعنى اطنة والثر اب 
والعقاب المعرفة العقليّة في العالم الآ خر» في شكلما الحاص" إيحاباً وسلباً ؛ ومعنى 
الق من العدم الفىض الضروري" ؛ ومعنی حشر as‏ 
طور في المعر فة العقلية . وابن رشد يرهن على فمه المعاد .هذه الطريقة بقوله 
« لذلك كان تثبل المعاد هم بالامور السمانئة ال ی کد ای زرا 
کا قال سبحانه متل ابلثة اني وعد التتقون تهري من غنم الاار ا 
عليه السلام : « فيا ما لاعن رأت ولا أذن ممعت ولا خطر نخاطر شر 
وقالابن‌عاس : لس في الآخرة من الدنا إلا الاساءء فدل" E‏ 
نشأة اخرى أعلى من هذا الوجود» وطور آخر أفضل من هذا الطور . ولس 
ينبغي ان نكر ذلك من بعتقد انا ندرك الموجود الواحد بنتقل من طور الى 
طور مثل انتقال الصو ر الجادية الى أن تصير مدر كة ذواتا وهي الصور العقلىة"» . 

. ٥۸۳ تہافت التہافت؛ ص‎ )١ 


) 
(۲) تہافت التہافت› ص ٠۸١‏ . 
(۳) تہافت التہافت؛ ص ٠۸١‏ . 


ان رسد 314 


وبعد هذه المولة بختم ابن رشد كلامه في « فصل المقال » بقوله : « فان الاذية 
من الصديق هي أشد" من الاذية من العدو"» أعني أن“ الحكىة هي صاحبة الشريعة 
والاخت الر“ضمعة» فالاذية من ينب الما أشد“ الاذية» مع ما بقع بينها من 
العداوة والىغضاء والمشاجرة؛ وما الممطحتان بالطبع؛ المتحائتان بالوهر 
والغريزة' ۰ 
E a‏ 


تنسّم ابن رسد أرسطو في فلسفته الطبيعبة» فشر ح له كتاب «السماع الطبيعي»؛ 
وكتاب «السماء والعال»» ك) أنه وضع عدة مؤلفات في الحر كة والزمان» والنفس 
والعقل» وما الى ذلك . وقد نثر آراء كثيرة تدور حول الطبيعة في تلف 
مؤلفاته . ف نعل ن العم ااطببعي”» في ذظر الاقدمين»؛ يتناو ل المى رعا هر 
وافع في التغر» وما هو موصوف بانواع المحركات والسكونات . 

- مبادىء العلم الطبيعي : المادة والصورة والعدم : 

ا م ا ل 

« قالت الحكاء: إن" المادىء لامور الكائنة الفاسدة اثنان بالذات» وها 
المادة والصورة؛ وواحد بالعرَض» وهو العدم" » . فکل* مو جود سوس 
قابل اتف وار كةو مؤت من ما5 ة وضور . فال ابن رسد : « وجدوا 
الاساء الهسو سة التي دون الفلك ضرنن : متلفسة وغير متلفسة . ووجدوا 
مع هذه بکون المنک وان منہا متکو”ناً لشيء ممّوه صورة» وهو المعنى الذي 
به صار مو جوداً بعد ان کان معدو ماً» ومن شيء موه ماد ة وهو الذي منه 
تکو “ن٤‏ » . فالصورة هي المعتى الذي به صار الموجود موجودآء وهي المدلول 
علبما بالاسم والحد» وعنما يصدر الفعل الاص" موجود موجود» والذي دل على 


) 
E (۲)‏ 
i )*(‏ نفس المر جع؛ ص ٤)۳۲‏ .۰ 
)٤(‏ نفس المرجع؛ ص ۲١١‏ . 


الفلسفة العربية (۴۷) 


0 الفلسفة العر بسة في الغرب 


وجو د الصور في الموجود' 8 وللصورة وحودان : وحودمعقول اوا عر “دت من 


وال مادخ على ثلاث مراتب : المولى الاوليء مغ الاجسام البسبطة او 
الاسطقسات الاربعة اي النار والمواء والاء والارضء ثم المادّة الحسوسة . 
واهمولى الاولى لست مصو رة بالذّات» ولا موجودة بالفعل وما وحودها إلا“ 
في أنها قوبة على قبول الصور « لا على أن" القو“ة جوهرهاء بل على أن" ذلك تاع 
لوهرهاء وظل* مصاحب ها" » . وال اة تدعى همولى بالنسة الى الصورة 
المعدومة الموجودة فا بالقوة» وتدعى موضوعاً بالنسبة الى الصورة الموحودة 
فما بالفعل . ولس كل" عدم ميدأ للكان» بل العدم المقارن لقو “ة» اي للامكان. 
ولا بد لاحادث من أن ينقد مه العدم» ولا ور“ أن بقترن عدم الادث موضوع 
بقل وجو د اطادث وړتفع عنه العدم؟. وهکذا فالعدم شرط من شر وط وحود 
ار كة عن ال "اء ه 


وهي لا تعری عن امادة. وأما سائر الاجسام فانها تتو لد عن الاسطقسات 
إلاختلاط والمزاج ؛ ويتم الاختلاط والمزاج بتوسّط الاجرام السماوئة ؛ وإن 
وني إعطانما ما له تنقو م ۰ 


الس طة في الماد" ةالا ولى التي هي غير مصو ”رة بالذ“ات؛ وثانما الت ركيب الذي يكو ن 


) نفس المرجعم؛ ص ٤٠٣-٤۳۲‏ . 

) نفس المرجم؛ ص ۲٠٤‏ . 

) تلخيص كتاب النفس» طبعة الد كتور الاهوالي» ص > . 
) سبافت النبافت»؛ ص ۷٤‏ . 

) نفس المرجع؛ ص ١١۷‏ . 


ابن رسد 1۹ 


عن هذه البسائط» اعني الاجسام المنشابية الاجزاء ( الماد )؛ وثالثما ترڪيب 
الاعضاء الآّلة ( الشات والبوان ) ) > وهي اتم مایکون وجوداً ذ ي اليوان 
الكامل ( اي الذي يتناسل ) كالقلب والكبد' . 


وقد اراد ابن رسد أن يوضع في «تهافت التسمافت» 7 من الاجسام 
فقال : « السبط قال على معتيين : احدها ما ليس مر كبا من اجزاء كثيرة» 
وهو مر كلب من صورة ومادة» وېذ i e‏ 
والشتاني يقال على ما لس مؤلفاً من صورة ومادة مغابرة للصو رة بالقو“ة» وهي 
الاجرام السّماوبّة . والبسبط أيضاً يقال على ما حد الكل" والجتزء منه واحد» 
وإن کان مر كبا من الاسطقسات الاربعة . والدسبط بالمعنى المقول على الاجرام 
الاو ل ب انوا اؤه مختلفة بالطتبع كاايمين والثتمال للفلك و الاقطاب؛ 
والكثرة ما هي كلُرة ة حب أن بكون ها أقطاب حدودة ومر كز دود به 
تلف کر عن کر وان پار می کر انر ة ها جات محدودة أن تكون 
غير دسسطة؛ بل هي سبطة من حث انما غير کے من صورة وماد فما 
2 وغير متشاببة من جبة أن" الجزء القابل لموضع القتطين ليس هو أي“ جزء 
اتلفق من الكرة؛ بل هو جزء حدود بالطبع في کر SE‏ 
اا کر مراکز اطع پا تقاف , قي ي منابة ف هذا امن ؟» . 


٣‏ - لواحق الاجسام الطمعتّة : الر كة» والسكون» والزمان؛ والمكان: 
أ ار كة والسكون : لقد أوضحنا فبا سبق كف حد"د الفلاسفة ال ر" . 
وقد اتبعېم ابن رسد في ذلك . وار كة انا هي عكنة فا يقل السكون لا 
في العدم . وكل متحر"ك له عر"ك؛ وجميع أجناس الركات ترتقي الى الر كة 


. ١ تلخيص كتاب النفس» ص‎ )١( 

(۲) تہافت التہأفث؛ ص ۲٤٤‏ . 

(+) طالم هذا الكتاب» ص ٠۷١‏ . وطالع ايضاً « تلخيس كتاب المقولات »» ص 
V۹‏ 


°( الفلسفة العر ببة في الغررب 


ف ألمكان» والر كة في الان ترتقي الى متح ر" من ذاته عن عر “ك أو“ ل غر 
متحر ”ك أصلا لا بالذ“ات ولا بالعرض' . قال ابن رشد : « كل حر كة في الوجود 
فهي ترتقي الى هذا امحر”ك بالات لا بالعرض وهو الذي بوجدمع كل متحر “ك 
في حبن ما يتحر ”ك . وأمّا كون عر "ك قبل عر "ك مثل انسان يولد إنساناً فذلك 
بالعرض لا بالذ "ات" » 


والسكون هو عدم المر كة فيا من أنه أن بتحر”ك . وال الي ما هو 
حي" هو الر كة» « وانت) لق السسكون هہنا اليو ان الكان الفاسد بالعرض أعني 
من مسل ضرورة افهمولى"» . 

ب الزمان : لا مكن أن تكون حركة عدئة إلا" فى زمان» ومى 
توهمنا حر كة وجدنا معا امتدادآً مقدرآً ها . وهكذا قرو الحركات في 
الزٴمان هو اشبه شيءَ بو جود المعدودات في العدد . والزمان « هو شيءَ بفعله 
الذآهن في الر كة ... وهو ليس سيا غير ما يدر كه الذآهن في هذا الامتداد 
المقدر للحر كة ... ولذلك كان الز"مان واحدآ لكل حر كة ومتحر”ك؛ وموحوداً 
في کل مکان»؛ حتلى لو توهمنا قوماً حبسو ا منذ الصا في مغارة من الارض › 
لکا نقطع آن" هؤلاء بد ر کون الزمان وإِن لم يدر كوا سبثاً من ال رکات 
السوسات التي في العام » . 


والز”مان ليس له وضع» ولا كل" . ولا بدخل في الوجود المتحر"ك من الز“مان 
في الحقىقة إلا“ الآآن» وهو ضرورة” بعد الماضي وقبل المستقبّل» وهو سبال . 


< اكان : اكان هو سطح الشيء الماوي للحسم وانحمط به والمغارق له 


(۱) تہافت التہافت؛ ص ٥٩‏ . 
(۲) تفس المرجم» ص ٥۹‏ . 
(۳) لفس المرجم؛ ص )۸٤‏ . 
)€( تفس المرجع؛› ص ۷۹ . 


ان رسد ۲۱ 


عرلك الجر کک . والاجام في العام متداخلة دعضم|ا و في بعص › ومکان کل جسم حوي 
هو السطح الد“اخلي“ جسم الاوي . ولا بخرج عن ذلك الا فلك الثو ابت الذي 
محوي کل شيء ولا حو به شيء " . ویړی ابن رسد مع ابن ن باحة أن السماء دي 
کل فلك من الافلالك» وان مان كل فلك هو الفلك ا مىاشر 5 وأن مکان 
مل التماء هو الحور الثابت الذي تدور حواله» اي اطع الثابت لإكرة 
الارن E‏ 

وlٰا a‏ الامر کذلك استحال وحود انللاء في العام واستحال وحود 
مقدار غر متاه › وحركة غير متناهة 2 


تاء امام : 


ا کن الشكل الكر ي“ ف نظر الا فدمين» أفضل الاسشکل» کانت ارک 
Ee N‏ وواحدة» وأزلنة؛ . رهي 
الي اقخذت» سب تلك ال رك الدورية» الشكل الكر ي . ولا كانت الاجسام 
السسسطة مستدرة بطسعتما كان الكل“ كرة واحدة مستديرة . ولو فر ضما وحود 
کر مستدیرة» وٴحد حلاء تما٤‏ وهذاعال وهیکكذا فالعا م افلاك 
بعضا من بعص من دن الفلك الط الى منتهى مر كز الارص . وھکدا 
كان العام عالاً واحداً منتظاً نظاماً كيا واحداً . 


ولا كان العام السماوي ذا حر كة دورنة» ولا كانت الر كة الدوربة غير 
قابلة للتضاد» نخلاف ال ركات الي على خط مستقم؛ لان" الجر كة الدورية 
مستدعة ددون أو “ّل ولا آخر» حصل من ذلك ان“ الاجسام الي ژدور حر كة 


. ۲٠١ ااساع الطبيعي؛ الق الرابعم؛ ص‎ )١( 
٠ ٤١ نفس المرجع؛ ص‎ )۲( 

(+) لفس المرجم» ص ٤٥١‏ . 
)+( 


. 4۸۷ 41۷ طالع «تبافت التهافت »؛ ص‎ )٤ 


rr‏ الفلسفة العر بىة في الغرب 


دورية غير و فار للفاد أو م دشه داك . قال ان رسد « الاجرام السماو ببة 
غير مكو نة ولا فأاسدة... وهي لا تقل الصَغر ولا الكير ا 


وإننا » زبادة لافائدة؛ وإيضاحاً لفكرة ابن رشد » نورد مقطو عة من كتاب 
«تپافت التافت» مش على ما فد متنا وعلى ما کن استنتاحه ف ھا الموضوع: 


« إن" العام مؤ الف من خسة أجسام : جسم لا ثقيل ولا خفيف» وهو الم 
السماوي الكر ي المتحر “ك دورآء وأربعة اجسام منها اثنان احدها قل باطلاق 
وهي الارض التي هي مر كز كرة الجسم المستدير» والآخر خفرف باطلاق وهي 
الثار التي هي في مقعر الفلك المستدر . وان الذي بلي الارض هو الماءء وهو 
تقل بالاضافة الى اهو اء خقف بالاضافة الى الارضص 2 بلي اللاء امواءء وهو 
حفف بالاضافة الى الماءء وئقل بالاضافة الى النار . وان" ساب استہجا ب الارض 
للثقل الأمطلق هو کونپا في غا بة البعد من الر كة الد ائرةء ولذلك كانت هي 
المر كز الثابت . وان السب في اة لار باطلاق هو أنّها في غابة القررب من 
الجر كة المستديرة . وان" التي بينم) من الاجسام انا و/جد فسا الامر ان حبعاً 
أعني الأشقل وافة لکو نا في الوسط بين الطر فين أعني ا مو ضع الابعد والاقرب» 
واننه لولا ال سم المستدير م يكن هنالك لا ثقيل ولا خفيف بالطبع» ولا فوق 
ولا أسفل الط » لا بإطلاق ولا بإضافة» ولا كانت مختلفة بالطبع» حى تكو ن 
الارض مثلا مب Ll‏ أن تتح رك الى موضع خصو ص » والئار من سانا ايضاً 
أن تتحر لک الى موضع آخر»؛ و كذلك ما بنها من الاجسام . وان العام انا 
يتناهى من جبة المحم الكري” »> وذلك أن الجسم الكري متناه بذاته وطبعه 
اد کان حط به سطح واحد مستدر؛ وامًا الاجسام المستقيمة فليست متناهية 
بذاتېا اذ کان عكن فما الز"بادة والنقصان» واا هي متنا هة لاا في وسط 
الجسم الذي لا يكن فيه زادة ولا نقصان؛ ولذلك كان متناهباً بذاته . واه 
کان هذا صح أن کون الحرم انحط بالعام إا ا فکانت 


: وطالم ايضاً‎ . ۲٤١ ٤۱۴۳ الاه والمالمء ص ۲۷۷ . سافت التہافت› ص‎ (١( 
Léon Gauthier: Ibn Rochd, pp. 113 - 116° 


ان رسد YY‏ 


الاجسام حب ان تتناهی ! ما الى اجسام أخر ¢ ور ذلك ای غير نپارة» أن 
ټل تنتھی الى لاء وقد لس امتناع الامرين. فن تصو ”ر هذا عم أ نکل ء الم بفر 
ل بک أن یکو ن إلا“ 4 ن هذه الاجسام» وان" الاجسام ۷ تلو أن 
رة فتکون لا تقلة ولا خففة» واا مستقمة فتکون إا قل وا اما 
یا ارا دا ارا وا ما ما بینما؛ وان هذه لا تکو نالا مستدرة 
او في عط مستدیر» لان کل جسم OS SI‏ ع الوط او الى 
الو سط واا حول الوسط. و E‏ م السماو ية ميتاً وشالاً اماڙحت 
الاجسام وكان منہا حع الکا تنا ت التضادة .وا ن هذه الاربعة لا رال 
من احل هذه ال رکات فی کون دام وفساد دام » أعني ف احزام . واه لو 
توطلت حر كة من هذه ال ر کات أفسد هذا النظام والترثلب»› أذ کن ظاهر أ 
ان" هذا النظام يحب ان کون تارا للعد د !ا وجود من هذه ا ر کات“ وانه لو 
کانت اقل" او کار لاختل" هذا النظام او کان‌نظاماً آخر . وان عد د هذه ا کاٹ 
اما على طر بق الضسرورة في وجود ما هہناء وإمًا على طربق الافضل' 0 
وھکذا فالعا مکو "ن من اجسام ماو دة لطة» وهن أجسام أرضة 
مر كئبة بټازج العناصر الأربعة وبتوسط الافلاك . واذا امتؤجث العناصر 
امار اجا اکثر اعتدالاً ما فى المعادن»ء كان لہ مات ٤‏ واذا زاد ذلك الاعتدال كان 
الموان الذي استعد ززا اقول المفس الواتة بعد أن استو في درجة e‏ 


النساتّة . واا أمعن الازاج ف الاعتدال استعد لقہ ول ةو ة نفسانة ا ر 
أاطف من الاو ھی النفس الناطقة › وكان الانسات . 


اص 
١‏ - محل علم النفس : 


لقد أدخل أرسطو عل النفس في العلم الطبعي“ وجعله جزءا منه» وذلك ان 


. >۷ - ٤ تفت التہافت» ص‎ )١( 


rt‏ الفلسفة العر بة في الغر ب 


الطء ی بتناول المنولى والصورة معا“ والنفس٤‏ کا لا خفى » صورة للحسد» 
أو» كا فال الفلاسفة» « صورة لجسم طبيعي ٢‏ لي » . قال أرسطو : « النفس في 
معظم االات لا تنفعل ولا تفعل بغر البدن» مثل الغضب والشحاعة والنزوع» 
وعلى وجه العموم الإحساس... وأحوال النفس لا تنقفصل عن امولى الطبعة 
لاحو انات » . وقد أضاف أرسطو أن" « الاحوال التي ها وجود منفصل تام 
الانفصال فان الذي يدرسا هو صاحب الفلسفة الاولى » »> وريد بذلك « عم ما 
بعد الطبيعة » ؛ وهو بذلك يلح الى ان النفس تلدرس في عل الطبيعة بصفة 
E‏ ما بعد الطعة بصفة كو نما مفارةة . إلا" 
ان ارسطو غامض ف امات رو حانسة النفس . ومذااضطرب شر “حه فذهبوا في 
و مذاهب. وقد أراداین رشد» عندما عر ض لکتاب أرسطو› 
أن يصل في قضّة المفارفة الى حل“ مرضٍء فتنّع الشر “اح والمفرين وقال : 
« الغرض في هذا القو ل أن نثيت من أفاويل المفشرين في عل النفس م ما ى0 
شد “ مطابقة لا قبّين في العلم الطبيعي٠‏ وأليتق بغْرَض أرسطو » . وابن روشد 
يثنت ر وحانَّة النفس ويفثر أقوال أرسطو حسب ب ما بعتقده ويشته . ولکي 
بصب هدفه في إثىات المفارفة ف النفس راح بدرس حو هرها وندرس أحزاءها 
e ek‏ وهو بقول : «تلتصفتع الحمولات الذاتيّة اني تخص“ الصور يا دي 
ص وار“ لا جا هي صوَر هيو لانة٤‏ فان الف فما مو ل ا تن ا نا مفارةة ٤‏ 
کا يفول أرسطو : إنه إن وجد التفس أو لزه من أجزانما قعل ما لاء أمسكن 
أن تفارق . فذه هي اة الي عكن با أن تتكنسب المقد" مات الاصّة بهذا النظر؛ 
وهي ا ف ا ا د ی ل 
اا ا aS EE‏ 
بترتتب في جزء جزء من أجزاء النفس بهد المعرفة بجوهره» اذ كان عر ذات 


سن ۶ متقدماً على لواحقه' 
ولا كان الاسر كذلك راح ابن رشد بجز”ىء الفس» ويز فواها فو" قو"ة؛ 


)١(‏ الحيص كتاب النفس . تحقبق الد كتور أححد فاد الاهواني؛ ص 


ان رشك {Yo‏ 


ولا فرغ من قعريف النفس» والقول في الغاذية منها والحستاسة والتختّل» عقد 
فصلا طو يلا في القو”ة الناطقة» ثم راح بحث ني هل تستطرع النفس على هذه الارص 
ان تتتصل بالعقل الفعال . وهو بقول : « هذه هي جل“ الامور التي اذا تحفظ با 
E‏ الوحوه وأسلماء 
وهي أمور؛ وإن ام صرح ہا أرسطو في او “ل کتابه» فو ضرورة مصادر عليما 
بالقو“ ة على عادته في الايجاز . ومن هذه الامور بعينما يكن أن نقف على ما هو 
أكثر ذلك متشو “ق من أمرها» وهو هل كن فما أن تفارق آم لا» . وهكذا 
صح النفس عند ابن رسد من موضوعات ما بعد الطسعة في ناحبة كون 
النفس عقلا للماد“ة» فادرا أن فصل عن السد . وھکذا آراد ان 
رشد أن بوضح فك رة أرسطو التي | تفصلماء وأن يناش سار مفسري المعلم 
الاو“ل في هذا الموضوع» ليخرج بنظريّة شغلت مفكتري القرن الثالك عشر 
في اوروبًا . 


۲ - جوهر النفس : 


كل جسم مر كب من ماد“ةوصورة» وال اة في اليو ان هي البدآن »> والصورة 
هي التفس التي حد“دها ابن رشد بعد أرسطو ياتا « استکال او" ل جم طبيعي 
آل ۾ . وقد قال و أو "ل » قىيزاً لذلك الاستكال من الاستك )الات الاخيرة الي 
هي في الا فعال والانفعالات» والي هي تابعة ألاو"ل» صادرة” عنه . وقال لي 
دلا م ا ن کب من أعضاء . ولكي بيسن ان رشد أ NES‏ 
النفسة؛ أعني الغاذة» والساسة» والتاطقة» راح يدرس النفس في أجناسما› وادا 
ف رتا بحسب التقد م الزماني» اي اولاني ا۰ واذا هي ؛ النسفس 
ماتلة» ثم الساسة) ثم المتخلةء ثم النتاطقة» ثم الزوعية وهي کالا<قی 


ا ا ا N‏ با لملة 
كتقدم المحداد على السرير؛ والتقدم بالطبع كتقدم القوة الحساسة على الغيلة . ( طالم هذا الكتاب 
ص ۲۲۹ - ۲۲۷ ) . 


۳٦‏ الفلغة العر ببة في الغرب 


هتين القو “قبن » أعني المَخبّلة والحسسًاسة'. وهذه القوة تختلف الواحدة عن الاخرى 
من عبتي الفعل والر ضرع و «الائتة فد ترجداق الشات دون الناعةة 
والحساسة من دون المتخبَلة في كثير من البو ان كالذأباب وغيره» وان كان 
لبس يكن أن يوجد الام ر فيما بالعكس» أعني أن توجد الِسسّاسة من دون الغاذية» 
او عة هن دون الاس :وان رد عل من کل فر من فر انف 
مادّة وصورة» وبجعل كل قو ة كاهسولى للأخرى» الى أن يصل الى القو"ة التي لا 
هولى ما٤‏ الى الصو رة الحضة ا العقل المفارق . 


أ -النفس النماتّة : هي استتكال للجسم النباني“ من حبث التغذية والتنية 
والتو ليد . وهي توجد في النبات والمحسوان»؛ وها فوى ثلاث : 


١‏ - الغاذية: تعمل على حفظ أجساد المتنقّسات وذلك بان « تخلتقى ما تحتل 
منما» . وهي وة فاعلة تنقل الغذاء بالقوة الى غذاء بالفعل اي قد 
استحال الى حوهر المغتذي . Ys‏ الي تفعل ا هي المرارة 
الةربزيّة . «وليس هذه الرارة هي النفس )ا ظن" جالمنو س وغيره. 
فان“ فعل اطرارة لس مرتب ولا عدود» ولا بفعل نحو غارة 
مقصو دة )ا يظهر ذلك من أفعال النفس" » . والعلة الغاّة لوجود 
هذه النفس في اليوان وفي النبات هي الحفظ . 


٣‏ - النامية : هي كالكال والصورة للقو“ة الغاذية» وهي « القو”ة التي من 
ماما٤‏ عتذما تولد الغاذية من الغذاء اكثر ما تحلتل من السم» أن 
نسي الاعضاءء في يع أجزام وأقطارها على نسبة واحدة... 
واذا بلغ الو جود العظَّم الذي له بالطبع كفت هذه القوة» . ومن 
الواضح ان" النامة مغابرة بالماهة للغاذية » فان" فعل التنبة غير فعل 


, ٠۳ ١۲ تلحيص كتاب اللفس؛ ص‎ )١( 
. ٠١ نفس المرجم؛ ص‎ )۲( 
, وما بمدها‎ ٠١ فس المرجم؛ ص‎ (*( 


ان رسد 33 


الفط . وسدسا ¡ الغائي“ هو العظم الد ی للموحود بالطبع . 
المرارة الغربرية . و بسب ای هذه ايفاً فعل 


المولدة : هي كالتام للقو"ة النامة» وهي فو « تفعل من الغذاء ما 
اله أن بتكو ن نهمل المخصض الذي نوجد له ٨»‏ او هي قو“ من 
سشأنها « أن تفعل ما هو بالقو“ة شخص من نوعه سخصاً بالفعل». وهي 
من ثم فاعلة» وآ لتا الرارة الغريرية . وهذه القوة « قد عمكن ان 
تفارق الغاذية وذلك في خر العمر “ وأما مفارفة الغاذية فو موت». 


ب - النفس الساسة : توحد فى الوان و « بصير اامحسو سات هذه القو“ة 
وجو“ أشرف ما كان هما في هيو لاها حارج النفس . فان“ معنى هذا الاستكال 
لس سنا غير وجود معنى الحسوسات ر دأ عن همو لاهاء لکن بوجه ما له زسة 
شض الى الو ل صان مى لصا ٠.‏ وهذا أول رة مى مر ات عرد 
الصور امسو لانئة . فذه القو ة اذن هي القو“ة الى من سانا أن تستتكمل معاي 
الامرر الحسوسة» أعني القوة السيّة من جة ما هي معان سشخصة' » . ولا 
ر فعل شذه القو “5 إل باعضاء معسنة کالعین للابصار؛ والاذن للسماع.. 8 


وده النفس الحساسة س فو ی» هي محسب ترتدسما از ماني" : 

١‏ - قوّة المس : «هي القوة التي من انها أن تلستكمل مهاي الامور 
الهو سة"». والاموسات إما أوّل» وهي الرارة والرودة والرظوبة 
وال بو سة؛ وما ثوان »> وهي التو لدة عن هذه كالصلابة واللمونة . 
وحس اله و في مع الد ومشترك بيع الاعضاء ولذلك 
« وجب ضرورة أن يكون العضو الذي بخص مشتر کا سبطاً غير 
1 . وآلة هذا الس" هي الاحم . والموضوع الاول ذه القو“ة 


. ۲۲ للخبص كناب النفس؛ ص‎ )١( 
, نفس المرجع؛ ص ٠ع فا بمعدها‎ )۲( 


ولسائر فوى المحس" هو الرارة الغربزية «التي هي في القلب بذاتماء 
وني سائر الاعضاء ما بصل اليما من الشرايين النابتة من القلب... 
والدماغ انما وأجد لاجل تعديل هذه الرارة الغربزية في 1ة الحس». 
وهكذا بلحس اللحم بالرارة الغريزية التي هي فيه حا اما اذا 
تعدلت حرارته بالاعصاب الواصلة من الدماغ . ولست هذه القوة 
محاحة الى متوسط . 

۳ فوة الذوق : هي نوع من الاس . وهي القوٴة التي تدرك پا معاني 

س 

في الفم» وما ختار المحيوان الام من الغذاء . 

٣‏ - قوّ"ة الشم : هي «القوة التي من سانا ان تقبل معاني الامور المشمومة› 
وهي الروالح» وا کر ما يستعملها الحبوان في الاستدلال على 
الغذاء كا هي الال عند المل والتحل . 

۽ - قوة البصر : « هي القوة التي من سنا أن تقبل معاني الالوان مرّدة 
عن الميولى» من جبة ما هي معان شخصبة ». وآلتما العين الي تبصر 
بتوسط الضوء . والضوء في نظر ابن رشد « غير جسم أصلا بدليل 
أنه يشيع بكلته في كلبّة الاجسام المشفّة» ومحدث في غير زمان... 
والضوء اما بفعل الإضاءة ف المستضيء اذا کان منه ذا وضع ګدود) 
وفدر دود . ولذلك لا بضيء كل مضيء اي مستضىء اتفق› ولا 
على اي بعد اتفق؛ لکن بوضع دود وقدر حدود» . 

« واللون هو اختلاط اسم الشف بالفعل؛ وهو النار» مع الجسم الذي لا 

یکن فه أن ستشف“» وهو الارض . واذا كان ذلك كذلك فاللون ضوء ما٤‏ 
وهو يستكمل ضرورة على نحو ما بستكمل بالضوء الذي من خارج وبقوى» . 

ه - قوة السّمع : «هي القو"ة التي من انها أن تلستكمل بعاني الآثار 
الحادئة في الهو اء عن مقارعة الاجسام بعضها بعضاًء المسثاة أصو اتا . 
وهي تدرك الاصوات بآلة الاذن وبتوسط المواء او الاء. 


ان رسد Î‏ 


الس المشترك : للقو ى اجس التي ذ كرت فو"ة واحدة مشترحكة» وذلك 
أن وحو د السو سات المشتر كة بفرض وجو د وة واحدة تد ر كہاء سواء أ كانت 
N RE E‏ فقط كالشكل والمقدار 
اللذن بد ر كه) البصر واللسمس قاف ان رة ا ذلك و انا دک 
واحدة من هذه اواس" تدرك 2 وتلدراک مع هذا ا تدرك . 
فهي تحس الاحساس . وكأن" نف الإحساس هو الموضوع هذا الادراك > 
إذ كانت نسبته الى هذه القوة نسة E‏ الى حاسة حاسة . ولذلك لسنا 
نقدر أن ننسب هذا الفعل الى حاسة واحدة من اواس" الجس»ء وإلا" ازم أن 
قكون الحسوسات أنفسما هي الاحساسات أنفسا . وذلك أن المىضوع ملا 
لقو“ة الباصرة انا هو اللون» والمىوضوع مذ القو”ة هو نفس إدراك اللتون . 
فلو كان هذا الفعل للقوة الماصرة لكان اللئون هو نفس إدراكه»ء وذلك 'عال . 
فاذن باضطر ار ما بازم عن هذه الاسباء اما وجو د فو ة مشتر كة لاحو اس كلاء 
هي من جة واحدة» ومن جبة كير . أمّا كثرتما فمن جة ما تدرك مسو سات 
ختلفة بآ لات مختلفة» وتتحر ”ك عنما حركات مختلفة ؛ وامًا كونما واحدة فلأنما 
تدرك التغار رين الاهراكات الحتلفة . ولكو نما واحدة تدرك الالوان بالعين» 
والاصوات بالاذن › والمشمومات بالانف › والمذوقات بالاسان»؛ وال مهوسات 
باللحم› واتدرك جع هذه ذا ہا وتک لیما ٤‏ وكذلك تدرك جيع افسوسات 
الشركة بكل واحدة من هذه الآ لات» فدراء العدد مثلا باللسان والاذن 
والعين واللحم والانف . وهي بال واحدة باو ضوع كنيرة بالقول› واحدة 
بالماهة» كثيرة بالآآلات '» . 
النفس المنختلة : هي قو'ة تحكم على الحسوسات بعد غييتها» وهي 
ف EE‏ سکو ن فعل المواس کا هي الال في النوم . وستطيع الانسان 
ا أن ر کنب أمورا م حسما بعد في لہا بل في أج زامء کأن تخل ملا 
این وای اتان . واستکال هذه القو“ ةيكون بالا ثار البافة في الحس" المشترك 


. ٠١-٠4 تلخيص كتاب النفس؛ ص‎ )١( 


r‏ الفسفة العربية في الغرب 


ن اعوسات وهذه الآ ثار هي الجر" كة لقو"ة التخبّل « حى يكون ها ل 

هيو لى التخيل وجو د كثر روحانئة منها في الحس" المشترك » . وقد وحجدت هذه 
القو“ة في المسوان « من أجل الشوى الذي تكون عنه اذا افترن الى هذه القو“ة 
ار كة ني المكان. وذلك أن بقوة التخيّل مقترناً بهذا الشوق» بتحر“ك البوان 
الى طلب الملذ” »> وبنفر عن الضار” . 

د - النفس الناطفة : هي القو“ة التي تدرك المعاني الجر“دة من الممولى» 
وتر کب عضأ في بعض› و ببعضما على البعض الآخر . وهذه القوة لا نوحد 
إلا في الانسان . واننا سنعود الما بعد حبن بالتفصل . 

ه - النفس النزوعَّة : هي « القو “ًة التي ا نزع اليو ان الى الام “ وبفر 

ن المؤذي. .. وهذاالتزوع | ل کان الى الل“ ا را وان کان ای 


n‏ وإرادة» . وهذه 
القو َة هي اللاحقة لمتخلة والساسة» وهي توحد في الانان والىوان , 


تلك هي طر بق الادرالك عند ان رسد» و اننا سنتو قف عند نظر بته في النفس 
الناطقة والعقل لا ها من أهمة في مذهبه الفلسفي”» ولا كان ها من أصداء فى فلسفة 
القر ون الوسطى . 
الس الاطفہ 


: وحودالقو ة اللاطقة‎ ١ 


بصل ان رسد الى البرهان على وجود القو“ة الناطقة بتأمّل أن نواع ا 
وهو بړی آنه نوعان : كللي وشخصي" ا ا 

فېو إدراك المعنى العام عر “دا من هوى ؛ وأما الادراك الشخصي ذ a‏ 
المعنى في هولى . ولا کان الوضوع في الاول یره ف اثاء کان لکل“ من 
النوعين قوة إدراكثة محتلفة عن الاخرى . وقد علنا أن" القو ى الي تدرا 


ان رسد ۳۱ 


با مسيم 


لاني في همولى هي قوى المس”» وإن لم تقبل تلك المعاني فبولاً هيولانيًاً . 
وهكذا فنحن لا نستطبع أن نتخبّل الحسوسات جر”دة من الميولى . ولا كان 
الاسر كذلك كان لا بد“ من وحود قو“ة أخرى ندرك ها العنى الكدّي 
والاهة» هي قوة الق . ومعاوم أن هذه القوة غير موحودة في اليوان إذ 
لس هو بحاجة إلا" الى القوى الحسّة» « وذلك أنه 1ا كانت سلامته إا هي أن 
بتحر ”ك عن المحسوسات ار الى المحسوسات» والحسوسات إمّا حاضرة وإمًا غاة» 
فالواحب ما 'حعلت له وة الس" وفوة التخسّل فقط؛ اذ كان لس هنا جبة ما 
ف الرس حتاج الموان الى ادرا كما غير هذن المعنين ؛ ولذلك تکن هنا 


وة الخر ى تدرك العنى المحسو س غير هاتين القو ”تين أو ما خدمه) '» 


اما الانسان فهو بمحاجة الى فوّة أخرى» فوق قوى الاحساس؛ يدرك با 
العاف ګرا دة من السولى؛ 9 ویر کلب عضا ای عص ›» و لستذہط عضا عن 
دعص » حتی بلتم من ذلك صنالع كليرة ومن هي ناذعة في وجو ده» وذلك إا 
من حبة الاخطرار فیه) وإمً من حم الافضل› فالو حب ما حعلٹت ي الاإنسان 
: ۰ ُ 
هذه القو ة» أعنى فو ”ة النطق » . 

= اقساما : 


تقسم القوة الناطقة الى قسمبن :قوة نظر اة » وقوٴة عملسّة» او عقل نظطري» 
وعقل عملي" . وذلك بالظر الى ان في الانسان قوّة تدرك المعاني المى ية الى 
العمل› ة أخرى تدرك المعاني غير المو جّة الى العمل . والانان بحاجة 
ضرورية الى العقل العملي» وهو مشترك جميع الاس لا ختلفون فيه إلا من 

جبة الافل" ار الا كثر؛ راما العقل 0 فغير ضروري من جة الوجود 
اوس بل من جبة الافضل . قال ابن رشد: د وامًا القوة الثانبة ( اي العقل 
النظر ي ) فرظہر من امر ها انا إهة جدةاء وانتما انا توجد في ر بعص الناس؛ وم 


(۱( تلخيص كتاب النفس»؛ ص ٠۸‏ وما بعدها . 


rr‏ الفلفة الفرية اياعر 


المقصودون بالعناية في هذا النوع'» . والعقل العملى في نظر أبن رد فاسد لان 
معقو لا ته العملسّة تكو ن باحر بة» والتجر بة أن Be‏ ا اتل 
فا وواد انلك کد مدو ال ت ادن و د ورج اال 
الحس" والتخسل»› فهي ضر ورة حادثة حدوہا» وفاسدة يساد التضل » . والفرق 
بين الانسان واليوان في هذه القضلّة ان“ الصور الخالة الى نوجد لاحو ان» 
« کالتىسدس الذي بوحد لاحل » والحسا كة الى توجد للعنا کب» حاصلة عن 
الطبع؛ ولدالتلا بوخد متخ فا فہاء بل إن دراك منها حو ان حو ان صوراً 
ما حدودة؛ وهي الضرورية فى بقاله » . واا عند الانسان فهى حاصلة بالفكر 
واا ` ۰ 

ولا اظر ابن رد أن العقل العمل" فاسد» انتقل الى العقل النظري" أسحث 
في طبيعته قصد الوصو ل الى المفارقة التي لر حدها في العقل الاو “ل . 

: العقل النظري‎ - ٣ 

بى ابن رند أن" المثالين اختلفوا ديد الاختلاف في قضكّة العقل النظري› 
واي يصل الى حيث يريد بدأ بالقابلة بين الصور المبولانية والعقولات» فوجد 
اشر اميو لانيّة» اي العاني الشخصئة» أربع ميزات : أوّها أن“ وجودها تابه 
لتعسّر في الذأت ؛ وثانما آنا متعد"دة بالذات بتعدأد الو ضوع ومتكشرةبتكشره؛ 
وثالما انبا مر كسة من شيء بحري منا مجحرى الصورة وڻيء بحري منېا حری 
الماد ؛ ورابعما أن المعقول عنما غير الموجود . اما صور المعقولات فمن ميزان 
أن وحودها المعقول هو نفس وجودها ؛ « وان كان المعقول فسا غير الموجود 
فعلى جة هي غير المبة التي بها نقول في سائر الصور ان" الموجود منما غير 
المعقول . إلا أنه إن كان المعقو ل منا غير الموجود على أي" جة كان» فعي كائنة 
فاسدة؛ وإن كان المعقول منما هو ا مو جود فهي ضرورة“ مفارقة» أو فيا ميء 

)١(‏ نفس المرجم؛ ص ٠۹‏ . قال الد كور الاهواني : «يبدو أن ابن رشد كان يأ خذ 


ذا الرآي؛ ولكنه عدل عنهء على ارغم من وجود هذه العبارة في مخطوطة مدريد الي تعر عن 
مذهیه الاخر؛ ولكنة م يصححا» . 


ان رسد tr‏ 


يفارق . إلا أنه ليس يازم من وضعنا أن" المعقو ل خالف الو جود بجبة غير اة 
التي بيا تخالف المعقول من سائر الصور الموجود منها ان تكون مفارقة» إذ كان 
م يقبن من هذا القو ل أنه ليس لما نسبة خاصة الى الميولى» بل أغا يتبين من ذلك 
أنه إن كان ما نسبة فعي غير النسبة التي لتلك الصور' » . 


ومن مبزات ضر ر المعقولات أن" إدرا کہا غر متنام لانه تحربد للصور 
من كثرة حدودة» وهذاال“ د یکن الک م به على كثرة غير متناهية . ومن 
ثم « مجحب أن يكون هذا الفعل ار غير مبولائة . رولك انها ان 
الادراك فسا هو المدرك» اي ان العقل يعقل ذاته» ولاس الامر في اخس كذلك. 
ومن ذلك اخبرآ ان العقل يزيد مع الشخوخة› وسائر فو ى النفس حلاف 
ذلك . 

يتضح اذن ما سق أن" المعقو لات عندنا لست موجو دة دام بالفعل› وأنا 
تعصل بعد الحس" والتختّل . «إنه إذ تومل كيف حصول المعقو لات لناء وبخاصة 
المعقولات التي تلتم منها المقد “مات التحريسة» (i as‏ 
أن ”نخس“ اولاآء ثم نتختل » ونر مكننا آخذ الكلتّي ؛ ولذلك من فاتته 
ما من اواس" فاته معقو ل" ما . 


وهكذا فا عقو لات تأتدنا عن طوبق الس والتخبّل»› حى تلك التي لا ندري 
می حصلت ولا کف حصلت . وابن رسد RSs‏ الأفلاطوني" وأن 
تتكون المعقو لات موحودة بالفعل اماه وما التداكر عنده إلا إدراك ها نسناه 
من اعقو لات الجر" دة من الحسوس» قال : « وغابة ما نقول في ذلك م تی فاتنا منہا 
معقول ما٤‏ م ˆ ادر کناه» ان" ادرا که تذ کر؛ لا حصول معرفة لم تكن قبل 
بالفعل لنا » . وكذلك نكر ابن رشد ان يكو ن في النفس أو“لبات فطرية 
تعصل بغیر | كتساب ک) ذهب الى ذلك ابن سينا 


الفلسفة العربة )۲۸( 


rt‏ الفلسفة العر بة قي الغرب 


ولا كان الاءر كذلك كان « بين هذه الكاات» وخبالات أمشخاصا الر نة 
إضافة ما ما صارت الکلات مو حودة؛ اذ کان الکاّي إا الوحود له» من حسث 
هو كلسي › ما هو جز ئي » . والمو جود من تلك الكلات خارج النفس إا هو 
أشخاصما فقط . « وباستناد هذه الكلسّات الى خسالات أشخاصا صارت متكشرة 
بتكشرهاء وصار معقول الانسان عندي مثلا غير معقوله عند ارسطو › فان 
معقوله عندي إغا استند الى خالات أشخاص غير الاشخاص الذي استند الى 
خبالانما معقوله عند أرسطو . وباتصال هذه المعقو لات بالصور الخالئة اتصالاً 
ذاقنا بلحقبا النسيان لذهاب الصور اليالية» وبلحقنا فن عندما تفكئر فييسا 
الكلال» ومختل”إدراك من فسد تخّله» . وهكذانرى أن" معقو لاتناتابعة لتر > 
وأنا متكثرة بتكشر موضوعاما» لكن على غير البة التي تتكشر با الصور 
الشخصة» وأا من ثم“ ذات هبولى؛ وأا حادثة فاسدة . 


ولس تلك امسولى لامعقولات إلا عرد استعداد حادث نستطیع فان 
نتصو“ر المعقولات وند ركا . وهذا ما دونه العقل الممولاني . فابن رسد 
رى هنا اذن أن العقل الميولاني هو استعداد مرد من الصوّر» وبڕى من غ" 
ان في المعقولات جزءاًفانباً وجزءاً باقیاً . واننانری ابن رشد في هذا امو ضوع 
يقف بين اسكندر الافر وديسي وامسطبوس عاولاً ان خرج بنظرية خاصة 
متاثرة ذا وذاك»ء ومترد دة رين هدا وذاك» وهو بعتقد انا نظر رة ارسطو 

ترتكر النظرية المشَائيّة في العقل على مقارنة أساسيّة بين المعرفة العقليّة 
والمعرفة الحسئة . فكا أن“ فى الحس ثلاثة أشاء : قو ة فابلة هي القوة الساسة› 
وشيثاً خارج النلفس بالفعل هو الحسو س المدرك؛ ومعنى محصل في القو"ة الحسساسة 
مهن ذلك الشيء الملدرك ؛ كذلك في العقل ثلائة أساء : وة قابلة هي العقل 
الهيولاني*» ومعنى محصل في هذه القو"ة القابلة اي في العقل اولاني“ هو العقل 
بالملكة»› وميء ثالث هو صورة تنح رد من الاد ة وهي عقل بالقو ة 1 وهذاالشيء 
الثالك هو يثابة المحسوس في الادراك الحسي . إلا“ أنه يوجد بالقو"ة خادج 


ابن رسد to‏ 


النتفس» اي انه بحتاج الى تجريد صورته فا ان“ امسو س يوجد بالفعل خادج 
القوة المحساسة' . وهكذا لا بد" لامعرفة العقلىة من معقول وعافل وعقل › 
واا رن و الو اس رق وا دعام ی ا موقو ان عاج 

عن النفس وأمًا موضوع العقل ففي النفس بعد أن تکكون فد جرٌدته من 
المحسوس . 

ولا كان الاسر كذلك كان لا بد“ من عقلين على الافل" : عقل فعال ”محدث 
فنا ا لمعقو لات» وعقل ملنفعل ”محدث فه العقل الفعّال هذه المعقو لات ؛ وكان لا 
بد“ من النظر في أمور ثلاثة : العقل المنفعل» والعقل الفعًال» وتأثير الثاني على 
الاو"ل» وما ينتج عن ذلك التأثير من عقو ل» وما بتعلق به من اعتبارات 


اختلف شر “اح أرسطو في هل يكو ن كل“ من العقل النفعل والعقل الفعال 
واحداً ممع الناس » وني هل کون العقل المنفعل حادثاً وفاسداً آم یکون' رلا 
كالعقل الفعّال . وغير عجيب أن ختلف اسراح في مسالل بقي فما أرسطو غامضاً. 
وتقسم العقل الى عقل هو لاني“ وعقل بالملكة» وعقل فعال هو لاسكندر 
الافروديسي“ لا اونظ وقد اعتہده ابن رسد وراح بنظر في قضة المعرفة 
على أساس هذا التقسم عاولاً أن بوفتى بين اسكندر وامسطوس وغيرها من 
مثاهير الشر“اح . والعقل الميولاني في نظر اسكندر هو العقل بالقو”ّة في حالة 
القو“ة الحضة الي عكن أن تصح جع المعقولات . قال اسكندر : «لا أممّيه 
مادنا لاه موضوعاً کالما ة» بل لان في المادة» کو نا ماد يعني آنا کل شيء 
بالقو #» . فمو عنده سه با ماد لانه قابل لعن ؛ وهو عنده کسائر قوی 
النفس مزبج من الاسطقسات الاربعة» ومزيج من الصائص الاولى للاسطقسات 
أعنى الرارة والبرودة» والرطوبة والسوسة . وهذاالعقل المنولاني هو ايضاً في 
نظر اسكندر فاسد بفساد الجسم» وهو الاص" بالانسان فا ان العقل الفال 
يؤر في الانسان وهو خارج عنه . ونتىحة ذلك كله انٴ النفس شيء لا فصل 
)١(‏ مقالة هل يتصل بالعقل الميولاني القل الضمال وهو ماتبس باجم - ملحق لتلخيس كناب 
النفس ص ٠١١‏ . 


t1‏ الفابغة الجر ةلي الغرب 


عن السم» وهي فاسدة بغساده . وأمًا العقل بالملكة فمو العقل المسولاني“ عندما 
بجصل على الفعل والعلم . والعقل الفعال هو الذي بحدث الاتثصال بن العقل 
والمعقول . 

وما ثامطو س فيذهب الى ان العقل الممولاني زل“ وآنهء كالعقل الفعال› 
ملغار“ لامادة . والعقل الفعال أ كثر مفارفة” لمادّة من العقل اولاني“ . والعقل 
بالقوة بالنسبة الى العقل بالفعل كالمادة الى الصورة تاماً . والعقل بالملكة شه 
بالوهر المر كلب من المادة والصورة. وهكذا يكون عنا.ه الس همولى التختل > 
والتخسّل هبولى العقل بالقو”ة» والعقل بالقوة هبولى العقل بالفعل» والعقل بالفعل 
وحده صو رة حضة؛ او هو صورة الصور؛ وكل قو “ة اخرى هي مر كبة من 
هيولى وصورة . ويذهب امسطيوس الى ان العقل الفعال ليس لما بل هو 
ما يز النوع الانساني*» هو نحن جميعاً . فكا أن الانسانئة بالنسبة الى الافراد 

هي النوع الدام الذي لا زول بزوال الافراد»ء كذاك العقل الفضال هو النوع 
بالنظر الى الفر دبّة› هو الماهئة العقلة المشثركة یع انان فا ان“ 
الإنبة العقلية هي اتحاد العقل بالقوة بالعقل بالفعل . 


وأما ابن رسد فبنظر الى العقل المنفعل أو الميولاني“ نظرتين مختلفتين مام 
الاختلاف . فهو في نظرته الاولى برى أن العقل المسولاني* فاسد على مذهب 
الافروديسي” ويقدّم على ذلك البراهين والمحجج . ومن حججه أن المعقولات 
«تابعة لنغبّر» وانها متكشّرة بتتكشّر مو ضوعاتما» لكن على غير البة الي تتكشر 
بها الصور الشخصته... وأنها حادثة فاسدة" » . ولا كانت معقولاتنا حادثة 
فاسدة كان العقل الذي بتقبلها فاسداً . وهكذا فكل“ صورة هبولانئة 
هي معقولة بالفعل اذا عقلت» وإلا في معقولة بالقوة؛ وكل صورة تكون 
معقولة فان تعقل فعي هبو لانة . ومتى كانت الصورة معقولة باأفعل من حبة› 
وبالقو"ة من جبة أخرى وجب ان يكون هنالك عقل متکو"ن فاسد تصیر به 


. تقال الماهية للنوع؛ والانية الفرد‎ )١( 
, ۸۲ تلخيس كتاب النفس؛ ص‎ (r) 


ان رشد ۳y‏ 


معقو لة بالفعل بعد أن كانت بالقو”ة. وأما اموس وغيره من قدماء المفسرين 
فہم يضعون هذه القو الى سمو نما العقل ا سولاني أزلة» ويضعون المعقو لات 
المي جودة فما كائنة ا لکو نا اوو الالنة . وام ا غرم من نا 
نحو کان سینا وغبره» ا بنافضون أنقسم فها يضعون» وم لا لشعرون 
انهم بنافضون؛ وذلك ا قر هون أن“ هذه ال موحودة تأرةَ وة ٤‏ 
وتارة“ فعلاء فم بجعاو نما ذه اة ذات همولى . ولا کان› ک) زعو اء لا بلحقا 
الانفعال اولاني .. . حكيوا بذلك على ان هذه المبولى ازلتة» وان هذه 
المعقولات ازلة ا أدري ما اقول في هذا التناةض› فان ما کان بالق 5» 
ثم وٴجد بالفعل » فو ضرورة حادث ... لست سعري» هذه الممولى الى جود فأ 
ھا الاستعداد لقىول المعقولات» هل بزعمون آنا شيءَ ما بالفعل ام ول 
د فم من ذلك . فان“ نفس الإمكان والاستعداد الادث با تاج ضرورة“ 
الى موضوع .. . واذا كانت شيثاً ما فهي ضرورة فعل» اذ الموضوع الذي ايس 
فيه شيء من الفعل !صد هي الاة الاولی . ولیس یکن ان تنُفْرض ال اة الاولى 
هي القابلة هذه المعقولات . واذا كانت شثاً ما بالفعل فهي ضرورة اما جسم٤‏ 
واا نفس» وإِمًا عقل ٤‏ اذ کان سمظہر فيا بعد انه لس هنا وجود “رابع 


« وهو متنع أن ييكون جسماًء ما تقدم من القول في أمر هذه العقولات . 
وان فرضناها نفساً فهي ضرورة كائنة فاسدة . واذا كانت هي فادة» فالاستعداد 
الذي فا احری بالفساد . واذا لم تكن نفساً E‏ عقل » 
وهو الذي بظر من وهم . لکن ان كانت عقلا» فهي بالفعل موجودة من نوع 
ما هي فو عليه وهذا مستحل . فان القوة والفعل متنافضان . ولس ينجي 
من هذا الاازام أن نضع بعض هذه الميولى قو“ة و بعضا فعلاء فان الصورة غبر 
منقسبة الوجود في الميولى اليم" الا بالعرَض؛ او بضع واضع N‏ 
الجوهر من باب التغّر في الكة» وهذا مستحيل . فلذلك ما بازم من يضع هذه 
المعقولات ازليّة» ألا يضع ها الممولى الا" عن جبة الاستعارة» فضلا عن أن 


. ۸۴ نفس المرجع»؛ ص‎ )١( 


۳۸ الفلسفة العرببة في الغرب 


يضعا ازلبّة . ولا تاج هنا ايضاً الى إدخال عر" ك من خارج» هو من نوع 


المتحر "ك على اه غبرها @ . 


وابن رسد في نظر ته الثانبة حعل العقل امو لاني أزلناً ويقول : « إن“ أرسطو 
ينص على ان العقل اولاني ازل . والذي نلاحظه أن لا تقد 
في كتاباته مدلول اللفظة» فهو تعمل اللفظة الواحدة احياناً لمدلولات عتلفة› 
ولعله اراد بالعقل اھ سولاني الازلي المقلَ ف النوع الانساني الذي ىقى وان 
زال الافر أو و عذهب ثام طوس ٤“‏ او لعله اراد الاخذ ا ر التقنة» وإ إخفاء 
فکرته الققبّة فی زوال العقل والنفس تحت بعض الاقوال الى برضى ها اهل 
ارغ دوالدى مون ا ل عه وة ا ا ف 
الافراد» وان اعتقد مخلود العقل الفعال الذي هو خارج عن کل فر د من افراد 
الاس 
ولا كانت المعقولات أولاً بالقوة» وثاناً بالفعل»٤‏ کان لا بد" ها من عر ”ك 
خر جما من القوة الى الفعل ؛ ولا كان الحر "ك بعطي المتحر "ك شه ما في جوهره» 
وجب ان بكون الح ر ”ك هنا عقلا» وان کون غير هو لاني» لان اولاني“ 
بحتاج في وجوده الى عقل موجود بالفعل دااً . وهذا العقل موحود بالفعل عقلا 
RE‏ سواء عقلناه نحن ام لم نعقله» والعقل فية هو المعقول من حميع الوجوه . 
فېو ادن فعل دائم» وصورة عحضة» وهو موحود خارج أنفسنا سو اء عقلناه 
ام لم نعقله . ذلك هر العقل الفعال . فال این رسد : « إن هذا العقل له فعلان : 
احدها من حبث هو مفارق» وهو أن يعقل ذاته» على ما أن العقول المفارةة أن 


. ۸١ - ۸٤ تلخیس کتاب النفس؛ ص‎ )١( 

(۲) نفس الصدر؛ ص ٩۰‏ . 

(۴) في «تمافت التهافت » ص ٠٠٠‏ يشبه ابن رشد النفس الذرة بالضوء» ويةول: «رالنفس 
هي منقسمة بالمرض» اي بانقسام علها؛ والنفس اشبه ثيء بالضوء . وكا ان الضرء قسىم بانقسام 
الاحسام المضيثةء م يتحد عند أنتفاء الاحسامء كذلك ا في النفس مع الابدان» , وهمكذا 
نراه يعتقد بنفس الانسانية امي العفل في النوع الانساني الذي يبقى وان زال الافراد . وهكذا 
خر ج تام الخروج عن تعالم الاسلام فيا يتملق باللود» وبالمقاب والثواب وما الى ذلك , 


ان رسد 4۳ 


تکون علبه من عقلما ذواتپاء و کون العاقل والمعقول منہا سيا واحداً من کل 
جة ؛ والثاني أن بعقل اعقو لات التي في العقل اميو لاني» أعني بصّرها من القوة 
الى الفعل » . 

بقي آن نوضح كيف يوو العقل الفعال في العقل الميو لاني“ . وقد عرفنا ان 
عمل العقل الفعال هو کا الشمس المشعة على يع الكا نات التي قتقبّل أنوارها 
کل حسب تکو ينه وفابلسته . وهو شع على النفس البشربة صورآً كللة» 
ويكون لعقل الممولاني كا بكوف النور للمصر ؛ وك) ان" العين لا تبصر الالوان 
الا“ اذا نقلما النور من الوان بالقو“ة الى الوان بالفعل» كذلك العقل اميو لاني لا 
بعقل الصور التختلة إلا اذا صارت معقولة” بالفعل بواسطة نور العقل الفعال . 
وهكذا بتصل العقل البشر ي" بالعقل الفعال . 

۽ اتصال العقل الشري بالعقل الفعال : 

تناول ابن رشد هذه القضبّة جا تناو ها قبله ابن باجة وابن طفيل . وقد بدا 
بتلخيص رسالة ابن الصايغ التي اوضحنا فحو اها فيا سيق » وأثيت ان" الاتصال 
مكن على هذه الارض»› واراد ان يوضح طريقته . ومن اجل ذلك تنيع تلف 
الطرق التي قد"مما الفلاسفة ووجدها ترجع الى ائنتين : طريق الادراك العقلي> 
وطربق الس الصوفي . وبلاحظ ابن رشد أن الاتصال الذي ذد كره الفلاسفة 
من قله هو «باٍملة موهبة إهىة»»› اذ « یکو ن هذ اال وجو د ماتا E‏ 
خص الانسان ما هو إنسان» بوحد لسائر قو ى النقفس في تلك المحال من ' س 
والہت» وبالجلة من تعطلل الافعال الطبيعبة» ما يوجد حتى يقال : إنه قد عر ج 
بار و أحېم ' € ۰ 

وبړی ابن رشد من ثم ان طريتق الصوفبّة غير صحبحة» لان الوصول الى 
هذه الخال بقتضي معر فة العلوم النظر بة . وامًا الصو فبة» في نظر فيلسوفناء فانم 
« بد ركون من ذلك أشاء ية ذا الادراك» وذلك كاجتاع القرى الثلاث› 


. ٠١ تلخيس كتاب النفس» ص‎ )١( 


4( الفلسفة العر سة في الغررب 


وغير ذلك من الامور التي اعطبت أساما في كتاب الس والصوس . ووجه 
کا ی ی ف ا وا غ را و 
کانت هذه الال کانها كال إهي للانسات» فان“ الكال ااطبىعي" إغاهو ان محصل 
له في العو م النظر ية الملكات التي عدت في کتاب البرهان » . وما لم یکن کال 
طعا ل یکن کالا انسانبًاً . قال ابن رشد : لو کان الا طعا لکاذت 
سائر قو ى النفس والمعقولات اهو لانئة 4ا مدخل ما فى وحود ذلك الكال»ء 
على امن سأنه ان کون الاشاء التي فمل الغابة 4ا ا في وجو د الغارة» 
فيكو ن الكمأل هيو لانياً» يوجد بوجودهاء وذلك مستحيل» او تكون الطمة 
قد صنعت باطلاء بان أعد“ت أشاء نحو غابة ماء شُأن تلك الغابة ان توجد دون 
تلك الاساء؟ . 


وكذلك رآی ابن رد ان ابا بكر بن الصایغ وصل في آخر امره الى جعل 
الاتصال من مواهب اله» فوفع في ما وقع فيه الصوفيّة من اروج عن النظام 
الطبيعي المعقول . 


وخلاصة القو ل أن أبن رسد يرى طريقين للاتصال ذ كرها الاهو اني“ بقوله : 
« حملة القول للاتصال طريقان : صعود وهبوط . فالطريتى الصاعد هو الذي يبدا 
ی ات ثم الصور اليو لانئةء ثم الصور الخالئة» ثم الصور المعقوة . 
فاذا حصل في العقل هذه المعقو لات سمي ذلك اتصالاًء اي اتصال العقل اولاني 
بالصو ر المعقو لة التي هي فعل” مض . وهذا الطريتق ميسور لكل إنسان. والطر بق 
المابط النازل هو آن نفترض وجود هذه الصور المعقولة ونا تتصل بنا فنكتسماء 
وهذه موهبة إِهة لا تسر لكل إنسان»ء بل لاصناف السعداء فقط . وهذا 
تفسير ما ذ كره من قبل من ان" القوة النظرة إهة جدا... وان رشد نكر 
الطر يتى الثاني» ويؤثر بعد الفحص والتأمل الطريق الاول“ . 

(۱) فس المرجع؛ ص ٠١‏ . 


)۲( لفس المرجعم؛ ص ٩٤‏ . 
(+) الاهوالي»ء ص ٠١‏ . 


ان رسد t1‏ 


م . الفلسفة الإلمة 


نثر ائ رشد فلسفته الالمة في عختلف كتلبه» وقد عرض ها عرض امسا 
في کتاب « تپافت التہافت » وف « الكشف عن مناه الاد لة» وذلك بطر بق 
جدلة يدف من ورانما الى كين نظر يته الاساسيّة أعني التو فيق بين الحكمة 
والريعة . وفلسفته الإهسَة تدور بنوع خاص" حول وجود الله» وصفاته» وعلاقته 
بالمام . فيع ان انت ف « فصل المقال » ان“ اشر عة فسان : ظاهر ومؤو"ٌل ؛ 
وان الظاهر منها فرض” المور» والمؤو“ل فرض العاماء؛ اراد في « الكشف 
عن مناهع الادلة » ان يفحص عن «الظتاهر من العقائد التي قصد الشّرع حمل 
الور علمها لان الناس قد اضطربوا في ذلك وقامت بينم فرق" ضللت 
واضلّت ؛ وراح في « مهافت التہافت » برد“ على الغز “الي في ما نقض به اقوال 
الفلاسفة ولا سسا في سأن القضايا الاهية . 

تستعرض ابن رشد الفبرتق ا0حتلفة التي ظمرت في الاسلام» واضطربت في 
تفم الثترع» وبرى أن“ أشرها أربع : الاشعربّة» والمعازلة» والباطيّة» 
والطشودة « وکل" هذه الطو اتف فد أعتقدت في الله اعتقادات تلفة› وصرفت 
کثیراً من ألفاظ الشرع عن ظاهر ها الى تأو لات تزلوها على لك الا عتقادات› 
وزعوا انتما الششريعة الاولى التي قصد با مل علا مع الناس» وان من زاغ 
عنما فهو اما كافر » وإمّا مبتدع'» . وااسّبب في ذلك كاله انم عدلوا عن مقصد 
الشتارع» فلم يفممو ا ذلك المقصد عه . واما الغزالي» فېو في نظر ان رسد» قد 
حشا كتابه « تفت الفلاسفة » بالسفسطة > و فصر في آفاو بله عن مر تة البقين والرهان» 
وعن فم الحكمة نفسما . «فتعرأض اني حامد الى مثل هذه الاشباء ( من آزاء 
الفلاسفة ) هذا الحو من التعرأض لا يلبق مثله . فانته لا تخلو من أمرين : إمّا 
أنه ف هذه الاشاء على حقاقماء فساقما هنا على غير حقالقما وذلك من فعل 
الثٽرار» وما أنه | بفہمما على حقبقتما فتعرض الى القول فما لم حط به علا 
وذلك من فعل المحال ؛ والر حل بحل" عندنا عن هذبن الو صفين . ولکن لا 


XEN الكشف عن مناهج الادلة» ص‎ (١( 


4r‏ الفلسفة الر بىة في الغرب 


ند للحواد من كىوة؛ فكبوة ابي حامد هي في وضعه هذا الكتاب»؛ ولعلله 
اضر" الى ذلك من أحل زمانه ومكانها » . أى سراعاة للاحوال وعقلّات 
الان 


وامًا الحشوية فقد قالوا إن" طربقة معر فة أيه هي السمع دون العقل»ء والاجان 
هو أن يسمع الانسان ما قاله صاحب الشرع ورمن به دون أن اول تأويله . 
وهذه الفر فة مع ظاهر الشرع؛ و «الظاهر من اءر ها اا مقطرة عن مقصر د 
الشرع » الذى دعا الناس الى التصديق بوجو د الناري بادلة عقلة» کا في قوله : 
« با أا الناس اعندوا دک الذي خلقك والذين من قبلكم" » . 


واما الاسعربة فقالوا : لا تكون التصديق بوحود الله إلا بالعقل؛ وقد 
سلكوا في البوهان على ذاك طربقاً غير شرعبة» لانم بوا حدوث العام على 
تر كسه من أجزاء لا تتحز”أء وقالو! إن الزء الذي لا بتجزأعدّث. فاذا فر ضنا 
ان“ العام حدث بازم ان کون له فاعل عدث»› وهذا سحتاج الى فاعل خر“ 
وهككذاالى ما لا نهابة له . واذا فرضناانه أزلي“ وجب ان يكون فعله المتعلق 
بالمفعو لات أزلتاً فتكون المفعو لات أزلية . 


بقو ل المتكلون فى حو اب هذا: ر«إن الفعل المحادث کان بارادة فدعة ») 
فيحيب ابن رشد ان“ هذا القول مر دود لان“ الارادة غير الفعل المتعلتق بالمفعول؛ 
واذا كات االفعول سادا فو اج أن يكوت الفعل المغلى باعاده عادتاء ولا 
فرق في ان تكو ن الإرادة فدية او حادثة» لان الفعل غير الةاعل وغير المفعول 
وغير الارادة» ولان الارادة شرط الفعل لا الفعل . 


وهكذا فالطر ق التى سكا الاشاعرة في إثبات حدوث العام لا يفممم| العامة 


ول رضى ما الفلاسفة ٤‏ لاما حدالنّة لا برهانثة . ومن ثم فطرق الاشعربة لست 


(١ )‏ سافت الترأافت؛ ص ٠‏ 


(۲) سورة البقرة؛ الاب ۲١‏ , 


ان رسد tr‏ 


طرقاً نظو نة برهانتة ولا طوقاً شرعبّة يقنّة» « وذلك ظاهر لن تأمّل 
اجناس الادلة المنسة في الكتاب العزيز على المعنى» اعني معرفة وجود الصانع؛ 
وذلك ان“ الطرق الشرعئة اذا تؤملت وأحدت في الا كثر فد جعت وصفين : 
ا احدھا ان تکون بقنّة ؛ والثاٺي ان تکون ب غير مر كىة - اعني قليلة 
المقد “مات -- فتكو ن نتاعما دسبطة غير مر كبة ‏ أعنى فلبلة المقد“مات - فتكون 
نتاعما فرسة من الأقد مات الأرّل٠‏ . 


وأما المعتزلة فعترف ابن رشد انه بحل طرقما في ماهو بصدده» ويقول : 
« انه لم يصل البنا في هذه الزيرة ( يعني الانداس ) من كتبمم شيء نقف منه على 
طر قم التي سلکوها في هذا المعنى» و شمه ان تکون طر قم من حنس طرق 


الاسعرة" » د 


وكذلك بذ كر ابن رسد الصوفئة» وى أن طر'قهم في النظر لست طر”قاً 
نظريّة - أعنى مر كة من مقد“مات وأقبسة - وإنا «بزون أن المعرفة بالل 
و بغیره من الو جو دات شي لی في النفس عند تجر يدها من العو ارض الشمو انبّة» 
وإقاها بالفكرة على المطلوب"» . وهذه الطربقة ليست عامة للناس ما م ناس» 
اي ما هم عاولون مو حون ای الظر > وهي من حة اخرى اف الشرع في کو نه 
يدعو الى النظر والاعتار . 

۱ إثمات و حود اله : 

بعد ما بن ابو الوليد ضءف طرق الفر ق والمتكامان» راح ببحث عن 
طر رقة شرعة ئات و حود اه فو حدها فى اللكتاب العزيز؛ ورأی شا دصر 


في نوعين : دسي الا ول منه دلبل العنابة» والشتاني دلبل الأختراع . ولستقرىء 
الآبات القرآ نة » فجدها على ثلائة أنواع : إمًا ابات تتضمن التلنبيه على دلالة 


)۷( الكثف عن مناه إلادلة؛ ص ٦۳٦۲‏ .۰ 


(۲ نس ار حع؛ ص ¢ 0-٦‏ . 
(٭( الكشف عن مناهج الادلةء ص ٦۳‏ . 


4 الفلسفة العربة في الغرب 


العنارة» وامّا آثات تتضن التنسه على دلالة الاختراع» وإِمّا تات جع الاءرين 
من الد”لالة حميعاً . وهذان الد“ لملان» في نظر ابن رشد» بوافقان العامة والفلاسفة» 
وتفه) العامة وبرضى با الفلاسفة ؛ وها شرعئان بقنئان . ولا ختلف فعا 
الفلاسفة والعامة إلا" في كمة المعرفةء أي في ان الفلاسفة يتفو“قون على العامة 
في عدد الاشاء المعروفة» وفي عتى المعرفة ؛ فقتصر الور «من معرفة العنابة 
والاختراع على ما هو ”مدرك بالمعرفة الاولى المننية على عم الحس؛ وامًا العداء 
فيزيدون على ما يدرك من هذه الاشاء باحس ما يدرك بالبرهان أعني من العناية 
والاختراع' » . 


اما دلمل العنابة فمو القانم على غائنّة الاشماء بالذسبة الى الانسان . قال ابن 
رسد : هو «طريتى الوقوف على العناة بألانسان وخلق يع الم جودات لاحلا . 
وهذه « الطّريقة تبني على أصلين : احدها أن" حع الو جودات التي هنا مو افقة 
لوحود الانان . والاصل الثاني ان هذه الموافقة هي ضرورة من قبل فاعل 
قاصد لذلك مريد» إذ لىس كن ان تكون هذه الموافقة بالاتفاق" » . وکا 
أن“ جع الكثنات موافقة للانسان كذلك ج الاعضاء ف ادن مو أفقة 
لوحوده . لذأك وحب على من اراد ان يعرف ف اله تعالٰی ال رفة التامة أن 
يفحص عن منافع الموجودات "» . 


وأما دلبل الاختراع فقام على دما بظہر من اخترا اع جواهر الاساء 
الوجودات» مثل اختراع المباة في الماد»ء والإدراكات ا والعقل » . 
ویدخل في هذا الدلنل وحود البو ا والننات والسماء وح ر كسا . فإنارى 
ا حادية» م تحدثٹ فما الات فنعلل فطعاً أن“ ھہنا سرا للحاة وا 
ا“ وهو الله . والسماوات مأمورة بالعنابة وتيخ رة نا وال المامون 


(۱) نفس المرجع»› ص 1۹٩‏ . 
(۲( نفس المرحع» ص ٠١‏ . 
(۳) نفس المرجم؛ ص ١١‏ . 


ابن رسد tito‏ 


مترع من َل غیره ضر وره . وکل عترع له ختر ع . ومن م فلمو جو دات 
فاعل رر ع . و لذلك کان واجباً على من أراد معرفة الله حق" المعرفة» أن 
يعرف جو اهر الاشاء لبقف على الاختراع المقبقي في ممع الموجودات'» 


وابن رشد بقد"ّم هذبن الدليلين في اقتصاد» و كأني به بقدمه) حاراة“ للشرع› 
ويجعلم) طريقاً للحكم الى التعمتق في العلوم الإليمّة . والدليل القاطع على وجو د 
لله في نظره هو الدليل الذي مجعله معامه أرسطو فوق كل دليل» أعني دلبل 
الحر"ك الاول . فار كة قدية . قال ابن رد في تهافت التافت : « المر كة انما 
يهم من معنى القدم فيا أنها لا أو“ل هما ولا آخر» وهو الذي يفم من ثبو تما 
فان" الحر كة لت ثابتة وإغا هي متغْبّرة» . وقال في الكتاب نفسه : «وجدوا 
حع أجناس ال ركات ترتقي الى الحر كة في المكان؛ ووجدواالر كة في المكان 
ترتقي الى متحر "ك من ذاته عن عر"ّك أو“ّل غير متحر "ك اصلا لا بإلذات ولا 
بالعرض » . وقال : « كل حر كة في الوجود فعي ترتقي الى هذا الحر"ك بالذات 

لا بالعرض» وهو الذي بوجّد مع كل متحر"ك في حين ما يتح رك ؟ وأما كون 
عر ”ك قل عر "ك مثل إنسان يولد إنساناً فذلك بالعرَض لا بالذات» . وإننا 
سنوضح فیا بعد كيف يفهم ابن رسد العام في قدّمه» و ك بنرك . وھکدا 
فلكل متحر "ك عر" ؛ « ويازم ان يكون هذا الحر"ك الاول أزلاً وإلا | 
یکن أوّلا» . 


وهنا حدر بنا أن نرجع الى کتاب « تافت التہافت » انری کف رد" ان 
رسد على الغز الي في مماحمته الفلاسفة واتمامم بالعجز عن الاستدلال على وجود 
صانع العالم» وبتكفيرم ورد اقوالمم الى الدهربة . قال أبو حامد : الناس فئتان: 
آهل التق الذن رأوا ان" العام حادث»؛ وأن" الادث لا بوحد بنفسه ولا بد له 
من صانع ؛ و والمداء وهو الله الذي لا عل لوحوده وهو 
علة لوحو دغاره... و فثة الدهرية الذين رأوا أن المالم قدم ولم يثيتو اله صانعاً. 


. ٦۷-٠٦١ الكشف عن مناهج الادلة» ص‎ )١( 


1 العا العرة ى الريب 


والفلاسفة قالوا بقدم العا وأثبتوا له صانعاً» وفي ذلك تناقض بّن» ومن م 
فرجعبم الى الدهربة . 


فر د“ عليه ابن رسد بقوله : العام حادث عن فاعل قدم وفعل قدم اي لا اول 
له ولا خر ؛ وذلك ان العام وجوده بالر كة» والطر كة فعل الفاعل ؛ وكل فعل 
لا بد له من فاعل موجود بوجوده» و العام فعل او شيء وجوده تابع لفعل» 
وکل فعل لا بد له من فاعل مو جود بوجو ده فانتحو ا ( اي الفلاسفة ) من ذلك 
أن العام له فاعل مو جود بوجوده؛ لمن لزم عنده ان يكون الفعل الصادر عن 
فاعل العام حادثاً قال العام حادث عن فاعل قدم» ومن كان فعل القدم عنده 
قديا فال العام حادث عن فاعل م بزل قدیاً وفعله قدم اي لا اول له ولا آخر» 
لا انه موجود قد بذاته » . وهكذا فالفلاسفة عندما أثبتوا قدم العام أثبتو ا 
الصانع القدم بذاته ولم يكو نوا من الدهرية في شيء . ثم يتناول ابن رشد اقوال 
الغزالي ف العلة وألعلول»› وسن له تخل طه لکو نه مز رن العلل وهي أربعة٤‏ 
ولم يكن من ثم ره على الفلاسفة صالباً لا فيه من احتال كل من هذه العلل 
في سان ايله تعالى مدأ الوجو د» فمو إذن باطل . 


ويعيد أبو حامد الكر ة على الفلاسفة ورين هم أن“ قو يمم بالعلة لاعام باطل > 
اد إن“ العام ف عر فم فدم ٠‏ واا العلة لاحو ادث› وس بحدث فى العام جسم ولا 
ينعد م جسم واغا حدثٹ الصور والاعراض فان الاجسام هي السماوات والعناصر 
الاربعة وهي فدعة»› وما ىدل علا من الور بالا متزاحات والاستحالات 
وحدثٹ النفو س الانسانة واطبوانسة والنباتنة تنتھي علله الى اطر كة الدورية 
الي هي فدمة . 


فبجیب ابن رشد ان اسم ندم سواء کان عدا او قدا لس مستقلا في 


الوحود بلفسه... وبعد ذلك راح ابن رسد بوضح للغز الي معنی کلام الفلاسفة 
عندما يقو لون بواجب الوجود وعكن الوجود . «اذا فم من واجب الوجود 


(۱) تہافت التہافت؛ ص ۲٠١‏ , 


این رسد U۷‏ 


مو حو د لا عل له" » 


۳ _ صفات الله : 


بعد ان برهن ان رسد على وجود لله راح بنظر في طبیعته وصفاته .ا 
الطبعة فسكننا ان نضفما الى الله معنى انما « كل" وة تفعل فعلا عقلياً اي جارياً 
رى الترتلب والنظام الذي في الاساء العقلئة " » . وهذه الطعة فى الله لا 
تختلف عن حوهره ؛ والله في حوهره واحد» والوحدة من أخص" اة لأن 
الذي في النهارة من الکال في الو جود بحب ان کون واحدا ٤٥‏ ولأ مع 

أن یکون امان فعله واحد ک) متنع أن يكون عن فاعلين من نوع واحد فعل“ 
واحد . فالفعل الواحد إن يوجدعن واحد . وال لس سا كن ولا متحر "ل › 
ومن ثم فلا يكن أن تضاف اليه الطبيعة بعنى انما مبدأ الحر كة والسكون . 
O‏ 
النقص وموطن التغر» والله مزه عن الانفعال والتغسّر لانه فعل عض 
على كل حال واحب الوحود: «فولنا فه واحب الوجودهو فه صفة ا 
لازمة عن طبيعة ليس ما عة أصلا لا فاعلة من خارج ولا هي جز منه ' . 
والوجود في السبط هو نفس الماهّة . وهكذا لا نستطبع ان نحد "د اه بالشوع 
والفصل اذ لا نوع له» وکل ما نستطيع ان نقوله هو ان الله « واج جب الوحود») 
وانه « الفعل الحض » وما الى ذلك . قال ابن رشد: «امًا قوهم ان الاو “ل لا 
يجوز ان يشارك غبره في حنس وفارقه بفصل› فان کان ارلا با جنس المقول 
بتواطرٌ فو حق”» و كذلك الفصل المقول بتواطؤ» لان كل ما هذا صفته فو 


س 
4( الكشف عن مناهج الادةء ص ۷١‏ . 
( تہافت التہافت؛ ص ۳۹۹ . 


٤۸‏ الفلسفة العر بة في الغر ب 


مر كلب من صورة عامة وخاصة» وهذا هو الذي يوجد له الد“ ؛ وأمًا ان عى 
باجنس القول بتشكيك اعني بتقدم وتأخير» فقد يكون له جنس هو المىجود 
مثلا او الشيء او المويّة أو الذات وفديكون له حد" من هذا النوع من الدود» 
فان" أمثال هذه ادود مستعبلة في العاوم مثل ما قبل في حد النفس انما استكال 
سم طبيعي” آلي» ومثل ما قبل في حد الموهر انه الموجود لا في موضوع؛ 
لكن لس تكفي هذه الدود في معرفة الشيء»“ وان يؤتى با لتطرق من ذلك 


ای کل :واد ما ندل فصت امال الد وو هت وان قصر وه ها عه 2 . 


هذه النظرات الحتلفة في ذات الله وصفات ذاته ينثرها ابن رسد في مختلف 
کتبه» ولا سیا « تفت التهافت »> وهي ک) لا تخفی حقائق فلسفيّة . والذي ڀمنا 
في هذا الباب هو تلك الصفات التي اثبتما الشرع له تعالى» والتي كانت موضوع 
جدال بين عاماء الكلام وعلماء الاعتزال وغيرم . وقد اراد ابن رد أن عرض 
يما في محاولة توفىقه بين الحكية والشريعة . واننا نرجع البه في « الكشف عن 
مناه الأدالة » ثم في « تهافت التهافت » لنقف على آراه في هذا الموضوع . 


ستعرض ابن رسد في « الكشف عن مناهج الادلة» آزاء الاسعريّة والمعتزلة 
وغيرم في سّأن الصفات الأهة» ورى أن" الاسعربة يقولون ان هذه الصفات هي 
صفات معنو بة» اي صفات توصف بم الذات لعنى فام فا٤‏ وهي من ثم“ صفات 
زائدة على الذات؛ « ويازمم على هذا أن يكون اخالی جسماء لانه بکون 
هنالك صفة وموصوف»؛ وحامل وعمول» وهذه هي حال الجسم» وذلك ان 
الذات لا بد“ ان بقولوا انها قائ بذاتماء والصفات فامة بهاء او بقولواان كل واحد 
منها قائم بنفسه» فالآلمة كثيرة » . وبرى ان المعتزلة بقولون ان الذات والصفات 
شىء واحد وذلك أمر « بعد عن المعارف الاول»؛ بل بظن انه مضا لما؛ وذلك 
ا ف ان و لاف الول ان العلل يجب ان يكون غير العالم» وان 
لبس جوز ان يكو ن العلل هو العالم» إلا" لو جاز أن يكون أحد المضاقن قرينة» 
مثل ان یکو ن الاب والابن معنی واحداً بعینه . فذا تعلیم بعید عن افہام ال ېور» 


. ۳٠٦۹ تہافت التبافت؛ ص‎ )۱١( 


ابن رسد ۹ 


والتصريح به بدعة» . وبری ابن رسد ان الشو بة قتمسّك محر فية الشّرع وتخرج 
بذلك عن المعقول . 
والقدرة والإرادة والسّمع والمصر والكلام 4 وهذده الصفات هي في اله فدية› 
کا ان الكلام فدے) والقرآن الذي هو کلام ايه فدے؛ اما الافج الدال" على هز !ا 
الكلام فمخاوق؛› واا الجر وف التي هي في المصحف نين صنع الانسان . و 
خطتاً المعتزلة في انم قالوا ان الكلام هو اللفظ فقط لذلك فالوا ان" القرآن 
علوق . 

وامّا صفتا المع والبصر فقد أثبتم) الشّرع لله تعالى « من قبل أن المع 
والنصر ختصان معان مدر كة في الموجودات لس لس يدر كما العقل ؛ ولا کان 
الصانع من شرطه ان E‏ کل ما في المصنوع وجب ان بکون له 
هذان الادراکان»› فواحب ان یکو ن عالاً مد ركات الصر وeاlً‏ مد رکات السمع› 
أذ هي مصنوعات له » 5 


دستعرض ابن رسد بعض آراء الفرق» ويبين مواطن الضعف فما ثم يعمد 
الى الشرع ويلخص ما فيه من اوصاف»› وهذه الاو صاف تفہ مہا العامة على حسب 
منطوق الشرع وأما الفبلسوف ابن رشد فیفممما کا يفسشرها في « تهافت التهافت » 
عام الله : 
لقد نبّه الكتاب العزيز على وجه الدلالة على عام الله في قوله : ألا بعل من 
خلت وهو الاطف اير . د ووجه الالالة أن" المصنوع يدل من جية الترتيب 


الذي في اجزاله» أعني کون صنع بعضا من من أجل بعض» ومن ¿ جة مو أفقة عا 
للمنفعة المقصر دة بذلك المصنوع أنه أ محدث عن صانع هو طسعة؛ وإنا حدث عن 


)۱( سورة الماك الابة € ۰ 


الفلسغة العريمة (۲۹( 


(0٠‏ الفلسفة العر ببة في الغرب 


صانع رتب ما قبل الغابة قبل الغابة» فو جب ان يكون عالاً به" » . وهذه الصفة 
هي صغة قدية » لانه لا جوز عله سبحانه ان يتصف با وفتاً ما . 


فاه عقل لان کل شيء لس فاا في مادٴة هو عر وعقل ٣‏ ؛ و لما کان اه هو 
الكال كان عقلا كاملا . وهو عقل بالفعل ومعقول بالفعل» وهو يعقل نفسه» 
ويعقل الموجودات كلما . وقد حمل الغزالي في هذا الباب حلة سنيعة> فقال : زعم 
ان سينا وسائر الحققين « ان“ الاول يعقل نفسه مبدأ لفيضان ما يفيض منه»› 
وبعقل ا لمو جو دات كلما بانواعبا عقلا كايا لا جز ئباً» اذ استقبحوا قول القائل 
المبدأ الاول لا يصدر منه إلا عقل واحد ثم لا بعقل ما يصدر منه» ومعاوله عقل› 
ويفيض منه عقل ونفس فلك وجر م فلك؛ وبعقل نفسه ومعاولاته الثلاث»› وعلته 
ومبدأه لا يعقل إلا نفسه» فسكون المعاول اشرف من العلة من حسث أن العلة ما 
فاض منما إلا واحد» وقد فاض من هذا ثلاثة أمور» والاو"ل ما عقل إلا نفسه› 
وهذا عقل نفسه ونفس المبدا ونفس المعلولات... وفد فر “بوا حاله تعالى من حال 
الميت الذي لا خير له ما يجري في العال""... ويزعم ابن سينا انه يعم الاشياء كلها 
بنوع كلتي لا يدخل تحت الزمان؛ ولا بعلي الجز يات التي يوجب تنجد الإحاطة 
بها تغبراً في ذات العا ... » . 

تلك هي القضية الشانكة التي حاول ابن رسد ان يوضع معا ماني عدة مؤ لفات» 
ولاسا «تهافت التهافت >٠»‏ وقد واجه فسا المتكلمين»؛ والغزالي» وابن سينا نفسه› 
وحاول ان بتخذ موففاً خاصاً يبتعد فيه عن الضعف الذي ظېر له في موقف 
الشخ الرئيس» وعن تخر“صات المتكامبن والإمام الغزالي . 


فلله» في نظره» يعقل امو جو دات عقلا لا كل ولا جزئيًاء لان الع الكلتي 
هو عل بالقوة لا سشخاص مو حو دة بالفعل› وهذا نقص في المعرفة ؛ والعم المزفي“ 


. ۷۷ الكشف عن مناهج الادلة» ص‎ )١( 
. ۳۳۸ تہافت التہافت؛ ص‎ )۲( 

(+) تہافت التہافت؛ ص ٠٠٠١‏ . 
(٤(‏ 


نفس المصدر»؛ ص ٣٣١-۳۳٤‏ . 


ان رسد 0۱ 


هو عر ريات غير متناهية لا محدها ذلك العم . وهذا ايضاً نقص في معرفة 
الله الكاملة . ولا كان العم بالشخص عندنا هو العل بالفعلء عابنا أن" عافه (تعاى) 
هو اُشه بالعم الشخصي منه بالعم الكلي» وان كان لا كايا ولا شخميً . 
TIR‏ فى السموات ولا 
في الارض ) وغير ذلك من الآ بات الواردة في هذا المعنى"» 


ولكي بجاو ابن رسد هذه القضبة يتساءل فائلا : « إن كانت هذه كاتا في عام 
لله سبحانه قبل أن تکو ن فېل هي في حال کو نا في عله ک) کانت فيه قبل کو ناء 
ام هي في عامه في حال وجودها على غير ما کانت عليه في علمه قبل ن توجد“ ¢ 
وهو بحنب على ذلك فدط المشكة سطاً نہائاً ومحلہا حلا“ نبائاًء فقول : 
إن قلنا انها في عل اله في حال وجودها على غیر ما کانت عليه في عله قبل ان 
و م ان کون ر کا وا ر ا اخر جت من العدم الى 
الوجود فد حدث هتالك عل“ زائد» ولك يتل عل الع الد وان انا 
ان العم ما واحد ني اطالتين» قبل فہل هي في تفسما - أعني الو جودات اطادثة - 
قبل ان توجد کا هي حبن وٴجدت ٩‏ فسبجب أن يقال ليست في نفسما قبل أن 
توجد کا هي حبن و”جدت» وإلا" كان الموجود والمعدوم واحدأ 


ولا كان العلٍ | قىقي“ هو معر فة الوجودعلى ما هو عليه كان اذا اختلف الشيء 
في نفسه اختلف العم به» وإلا فقد عل على غير ما هو عليه . ونا لا ك فيه انه 
من المستحيل أن ختلف العلر القدم في نفسه او ان تكون الادثات غير معاومة 
له. وقد حاول المتكلون والغز ”الي ان يفسر وا الامر على هوام . فقال المتكلمون 
انه تعالی بعل الاشاء قبل کوناعلی ما تکون علبه٤‏ في حبن کو نا من زمان 
ومكان وغير ذلك من الصفات الحتصة پوجود مو جود . فأجاب ابن رشد ناقضاً 

. ٣ سورة صا الا‎ )١( 
. ٠١-٠۱۹ وطالع فصل المقال؛ ص‎ . ٤۲۹ - ۳٤١ تہافت التہافت» ص‎ )۲( 
. ٠٠١ ضميمة لأ الل القديم الي ذكرها ابو الوليد في « فصل المقال »» ص‎ )+( 
(٤) 


oY‏ الفلسفة العربمة في الغرب 


ریم : « اذا وٴجدت فېل حدت هنالك ڌڏ تغّْر او لإ بمحدث ? وهو خروج الشيء 

o‏ هد کردا وان تارا مدت هنالك 
المخقد“م» . وزعم ا 
احد المضافين ولا يتغبّر ا لمضاف الآخر في نفسه» كذلك يشبه ان يعر ض للأشاء 
في علم الله سبحانه» اعني ان غير في انفسما ولا بغر علمه سبحانه بها ؛ ومثال 
ذلك في المضاف أنه قد تكو ن الاسطوانة الواحدة نة زيد ثم تعود يسرته» ' 
وزید بعد لم يعبر في نفسه . فيرى ابن رسد ان هذا الكڪلام غير ملقنع لان“ 
E‏ الإضاقة اي 2 فد عادت 8 
كان ذلك كذلك» زان ال مر ان نفس TS‏ 
ا لمعاوم > کا ت تتغْبّر إضافة الاسطوانة الى زيد عند تغّرها » . 


وأما الحل" الذي يقد”مه فملسوفنا فهو أن" الغاط فام في قياس العلم القديم على 
العلل احدث . فو جود الموجود هو علة وسلب لما فا تاغل الندم هو علة 
وسبب لاموجود . « فاو كان اذا و جد المو جود بعد أن لم يوجد حدث في العام 
القدم عل زاند کا حدث ذلك في العم المحرّث» للزر م ان بکون الل القدم 
لا علة له . فاذ]ً واحب ET‏ هنالك تغبر کا بحدث في 

الحدّث... » وهکذا فلله عال الاشاء ولان صدو رها عنه› اغا هو من 
OTS‏ أو موجود بصفة كذاء بل من جبة 
انه عام" » . وهو غير عالم بها بعلم هو على صفة العلم الحدّث بل بالعلم القديم . 

واذا كان الله الواحد عالاً بالاشياء بعلم دعم آفلا يُدخل فيه هذا العم بالمتعد"د 
تعد دا ٩‏ قال ابو الولند : « لبس تعدأد العاومات في الع الازلية کتعد'دها في 


)۱( نفس المرجع؛ ص ٠۷‏ . 
(۲) تبافت الفلاصفة» ص ٥۹‏ . 
(۳) لفس المرجع؛ ص ۰۳۹-۳۸ وفصل الغال؛ ص ٠۹-۲۳۸‏ , 


این رسد to‏ 


الانساني» وذلك انه ياحقما في العم الانساني" تعد“ من وجين: احدها من 
حبة اخالات»؛ وهذا شه التعد“د الكاني ؛ والتعدد الثاني تغد“دها ف انفسا ف 
العقل مناء أعنى التعدأد الذي باحق المنس الاول كأنك فلت المو جود بانقسامه 
الى مع الانواع الداخلة تحته» فان العقل منا هو واحدمن جبة الامر الكلي 
لبط يجميع الانواع الو حودة ف العام“ وهو تعد د بتعد“د الانواع . وهو بان 
انه اذا تز هنا الع الازلي“ عن معنى الكل انه برتفع هذا التعد“د» ويسقى هنالك 
ت داد لس شان العقل منا ادرا که إلا لو كان العام مناهو هو بعيته ذلك العم 
الازلي» وذلك مستحيل؛ ولذلك أصدق ما قال القوم أن للعقول حدةا تقف 
عنده لا تتعد“اه» وهو العحز عن التكرف الذي في ذلك العر' » لقد امتنع 
عندنا إدراك مالا نهابة له بالفعل لان العلومات عندنا منفصلة بعضا عن بعضص»› 
وان وأجد هنا علم تتسد فىه المعاومات؛ فالمتناهية وغير المتناهة في حقه سواء . 
« واذا لم نفهم نحن من الكثرة في العلم إلا هذه الكثرة وهي منتفية عنه» فعامه 
واحد وبالفعل سبحانه» لكن“ تكيبف هذا المعنى وتصو"ره باحقيقة متنع على 
العقل الانساني» لاه لو ادرأك الانسان هذاالمعنى لكان عقله هو عقل الباري 
مما نه وذلك مستحبل" » : 

ارادة اه وقدر ته ب قدم العالم : 

الإرادة والقدرة ف اله ظاهر” وجودها من صدور العام عنه" . وبړی ان 
رشد بدعة” في أن يقال إن" الله تعالى ريد للامور الحدثة بارادة قدية . والقضية 
سشالکة کانت موضوع جدال عنیف في تاريخ الد انات . وذلك ان ارسطر قال 
بقدم العالم“ وقد تبعه في ذلك الفلاسفة المشاؤون» والدانات الساوية تقول 
مخلتق العالم في زمان . وقد تع الفلاسفة العرب رأي أرطو فقام في و جم 
المتكامون»› وها مم الغز الي اة رادان رشدان برد ها في نپافته . وقد أردنا ان 


. ٠٤٠١-۳٤۳ تہافت التہافت» ص‎ )١( 
. ٠٤١ نفس المرجع؛ ص‎ )۲( 
. ٤٤۹ الکشف عن مناهج الادلةء ص ۷۹ - تبافت التبافت؛ ص‎ (+) 


tot‏ الفلسنفة العر بية في الغرب 


نحعل هذه القضيّة هنا استنادا الى كتاب « الكشف عن مناهع الادلة»» ولان 


ذهب ابن رسد الى ان" العام قدي . وقبل أن خوص في الموضوع بين ان“ 
الطرق الشرعبة التي نصبما الله لعباده لىعر فوا منما أن" العام لوق له هي ما بظېر 
فيه من الحكبة والعنابة بجميع الى جودات التي فيه ولاس الانسان . ولا کار 
اون لا استطغون ن¿ ان يتصو روا ما لس له مثال في الشاهد» اخبر تعالی انه 
خلت العام في زمان وآنه خلقه من شيء» فقال : « وکان عر مه على الماء'» - ران“ 
ربك اه الذي خلق السموات والارض في ستة أبام"» ‏ « ثم استوى الى السماء 
وهي دخان"»... ور ابن رسد انه جب عدم تأويل ڻيءَ من هذا للحمور» 
وان المتكاہين صرحوا ذلك فضلتوا وأضلتّوا « فانه لس في الشرع أنه سبحانه 
مريد باراأدة حادثة ولا قدعة» . والشرع أ يصرح في لفظه بعنى الحدوث الذي في 
الشاهد» وان جاء فبه التمشل مطابقاً لذلك المعنى تنبرماً منه العاباء على ان حدوث 
العام لبس هو مثل المدوث الذي في الشاهد» « ولغا أطلتق عليه لفظ الى ولفظ 
الفطور» وهذه الالفاظ تصلح التصور العَثسَبن اعني التصو”ر المدوث الذي في 


الشاهد»؛ وتصو “ر المدوث الذى ا“ّى اله البرهان عند العاء ف الغائب ٤‏ » . 


وهنا يعرض ابن رسد للمتكاين ولا سا الاشاعرة والغزالي فمنقض 7 
ویدسط نظرته المشاة في كثير من الحدّل والتفصل و 
ا الله مريد بارادة قدية» ووضعوا أن العام مُحدآث» قبل ف ؟ 
کف کون مراد حادث عن إرادة قدية ? فقالوا أن“ الارادة القدعة تعللقت 
بإ جاده في وقتر خصوص» وهو الوقت الذي وأجد فيه . فقيل مم : ان كانت 
تة القاعل امريد ال ادك ف وات عد هه هي شيعا نك مته ف وت اعادء 


. سورة هود الا ب‎ )١( 

(۲) سورة الاعراف»› الآبة جه . 

(۳) سورة حم السجدة» الا ١١‏ . 

. ٠١١-١۱۱۹ الكشف عن مناهج الادلةء ص‎ )٤( 


ان رسد {oo‏ 


فاحدث لم یکن وجوده آولی منه في غیره» إذا لم بتعلی به في وقت الوجو د فعل 
انتفى عنه في وقت العدم ؟ وإن كانت عتلفة فمنالك ارادة حادثة ضرورة» 
وإلا“ وجب أن يكون مفعول محداّث عن فعل قديم»؛ فاه ما بازم من ذلك في 
الفعل ازم في الإرادة . وذاك أنه بقال لمم : اذا حضر الوقت وقت وجوده 
فو حد» هل و جد بفعل قد او بفعل مُحدث ? فان قالوا بفعل قد فقد جو زوا 
وجو د الحدّث بفعل قديم؛ وإن قالوا بفعل عدّث ازعم أن يكو ن هنالك إرادة 
حداثة . فان قالوا الارادة هي نفس الفعل فقد قالوا الگ فان" الارادة هى 
ساب الفعل في المريد ؛ ولو کان امريد اذا أراد شثاً ما٤‏ في وفت e‏ 
داك الشيء عند فور وق من غير فعل منه بالارادة التقدامة؛ لكان ذلك الشيء 
موجوداً عن غبر فاعل . وأيضاً فقد 'بظن" الان ان واا ان کون عن 
الارادة اللادثة فقد حب ان بكون عن الارادة القدعة مراد قدم؛ وإلا ”کان 
مراد الارادة القدية والادثة واحداً وذلك مستحيل' » 


وفي « تهافت التهافت » حح" ابن رد خصه الغزًالي بثلائة ادلة على قد م 
العام أحدها قام على معنى الحر كة» والثاني على معنى الز”ماف» والثالت على معى 
الإمكان . 

۽ - أما الد“لل الاو “ل فمرجعه الى انه اذا كان الله قدا فالعالم الذي هو 
صنعه قد ايض . وقد تبتى الغز"الي في ذلك نظربّة الامعرية القائلة بارادة 
فدعة افتضت وحود العام ف فی الو قت الذي وٴحد فیه» فکان العام عدا بارأدة 
قدية . وحسب أنه إتتقاله من الريد الى الارادة القدعة قد نقض ادلة القلاسفة 
الذي قالواان الادث مو حب ومساگب»› وانه 6 دستحیل حادث بغر مسالب 
وموجب ستحل ايضاً وجوب موجب قد قت شر اط إبحابه وأسبابه وأركانه» 
حتی لم يبق شي منتظر البنة“ ثم يتأخر امو جب ؛ بل وجود ال مو جب عند تحقق 
لزج بام شرو در وای را عان. قبلا وجرد الال ان لويد 
مو ودا والارادة موحودة» ونسدتا الى اراد مو جودة» ولم بتجدد مردد 


(۱) نفس المرجم»؛ ص ٠١١-٠۱۲۰‏ . 


t0٦‏ الفلسفة العربمة في الغرب 


ولا إرادة» ولا تجددت للارادة نسبة لم تكن قبل - فان“ كل ذلك تعر - 
فكىف تحد “د اللمر أدء وما المانع من التحداد فل ذلك»› وحال التحداد لم بتمسز 
عن حال عدم التجدّد في شيء من الاشاء» ولا في أر من الامورء ولا في حال 
من الاحوال» ولا في نسبة من النسب؛ بل الامور کا كانت بعينهاء ثم لم يكن 
وحودالمراد» وبقىت بعسنہا کا کانت؛ فو جحد المراد. ماهذاإلا غارة الإحاة'». 


وقد ذكرة فيا سبق كيف بين ابن شد بطلان الانتقال من الريد الى 
الارادة القدية . فالتا الغز“الي الى دورات الفلك ورأى فيا نقضاً لقدم العالم 
«لانه يودي الى إثىات دورات لافلك لا نپابة لاعدادهاء ولا حطر لآحادهاء 
مع أن ها سدساً وربعاً ونصفاً» فان فلك الشمس يدور في سنة» وفلك حل 
في لان سنة» فتكون دورة زاحل ثلث عر دورة الشس ثم أنه 4 
نابة لاعداد دورات ز حل لا نپارة yT‏ 
ا ات فر ك الع َة التي الشمس في اليوم واليلة مرة.. ا 
الغر“ الي الى ذلك أن" أعداد هذه الدورات سقع او وتر“ أو شفع ووتو جيعاًء 
أو لا شفع ولا وتر _ وهذا باطل -؛ فان قيل مقع فالشفع بصيو وتراً بواحد_ 
و كيف أعوز ما لا ناة له واحد ٩‏ وإن قبل وتر» فالوتر بصير بواحد شفعاً - 
فكيف أعوز ذلك الواحد الذي بصيو به سفعاً ? ومن ثي بازم الفلاسفة ان بقولوا 
انه لبس شفع ولا وتر.. 

وقد بجيبون ان محل" الغلط في اعتبار الدورات مموعاً مر كباً من آحاد» في 
حال انا معدومة اذان" الماضي قد انقرض› والمستقيل لم يوجد بعد» والجموع 
ea TT‏ . يوی الفزالي في 


ST ادو مورا ا او فاناً‎ E e 


Es E 


٠١ تبافت التبأافت؛ ص‎ )١( 


ان رسد {oY‏ 


او معدو مة فانه ان انعد مت رعد الو حود تعد م هده القضة ولا تعّرت' 


بتناول ابن رشد هذه الافوال ویفندها بنظر اقب»› وبړی انا تصدق 
ا له مدا ونهابة خارح التّفس او ف الفسء ع ي حك العقل عليه بالشفع 
والوتر فی حال عدمه وفی حال وحوده . وامًا ما کان وو دا بالق ة اي لس 
له مبدأ ولا نهابة فليس بصدق علبه لا انه شفع ولا انه وتر» ولا انه اتد ولا 
أنه انقضی» ولا دخل في الز ”مان الماضي ولا في المستقبل ؛ لان" ما في القوة في 
> المعدوم“ وهو الذي اراد الفلاسفة بقو هم ان الد وزات الي في الماضي 
والمستقتل معدومة ' 


۽ - اما ال“لمل” الثاني فرجعه الى أن“ الز“مان قد لان الله قديم» ومن ثم 
فالعا قديم“ لان" الز“مان مقماس المر كة» وما العام إلا حملة تلك الركة . 
وقد أجاب الغزالي على ذلك فالا : نعني بقولنا ان اله متقد”م على العا لم و الز "مان 
انه کان؛ ولا عالتم“ م کان رمعه عالم . ففي الالة الاولى نفرض رحود 
ذات واحدة هي ذات ايه» وف الثانمة دان ھا ذات اله وذات العام“ ولس من 
الضروري أن نفرض وجود شيءَ ثالث هو الز مان . فأجاب ان رسد قاتلا : ان“ 
« تقد م احد الموجو دن على الآخر هو تقد م الوجود الذي هو لس متغّر ولا 
في زمان على الوجود المتغّْر الذي في از مان؛ وهو وع آخر من ا . واا 
كان ذلك كذلك فلا بصدق على الوجودن إلا “ انها معاً ولا أن" أحده| منقد م 
على الآخر . فقول ابی حامد ان تقد“م الباري سبحانه على العام تقد تقدماً زمانتاً 
صحبح . لكن ليس فيم تأخُر العام عنه اذا ل يكن تقدثمه زمانتًا إلا تأثخر 
المعاول عن العلثة» لان التأخر بقابل النقدأم> والمتقابلان ه) في جنس واحد 
ضرورة ... فاذا كان التقدأم لس زماناً فالتاخر لس زمانناً . و کف 
بتار الول عن العلة الي استوفت شر وط الفعل ? SN,‏ 


٠ ۲۴۳ نفس المرجم؛ ص‎ (١( 
. ۲٤-۲۲۳ نفس المرجع؛ ص‎ )۲( 
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امو جود المتحر"ك ليس لكايته مبدأء ل يازممم هذا الشك“» وأمكنمم أن بعطوا 


جة صدور الموجودات الادثة عن موجود قديم' » . 


ا الدليل الثالث فرجعه الى ان" العام كان» قبل وجوده» مكنا 
إمکانا لا اول له . ومن ہ فىاز مه ان کون أزلتاء لان المنكن على وَفق 
الامكان»› و الإمكان ف الامور الازلة هو ضر وري" ¢ 


وهكذا واصل ابن رسد تعلىل» وأطال الكلام في قدم العالل» مظهرا مع 
خصه الغز الي» مقدرة ءجيبة على التحليل وتقصّي الدفائق . قال لبون غوتمه : 
« في أهذه الخصومة حول ققدم العالمء وجدنا الخصين يبديان من الابتكار» 
والعمق؛ ما يجعلم| اهلا لان محتلا“ مكانا مرموفاً في تاريخ الفلسفة العامة . وعا 
لا سك فيه ان" ابن رسد قد أضاف الى الآراء الضلة والافلة بالغموض التى قد“مما 
استاذه البوناني في هذه القضة؛ إضافات جالة وذات سّأن" . 

شم ةوا لمعحزة : 

لقد تناول ابن رسد هذا الموضوع في عدٌة کتب ورسائل من مولفاته» ولا 
سيا « الكشف عن مناهج الادلة»› و «تپافت التہافت » وقد رأآی و أن العم 
امتلقتّى من قبل الوحي انا جاء متا لعلوم العقل» اعني ان كل ما عجز عنه العقل 
فاده الله تعالی الانسان من قبل الوحي؛ » . ويوضح ابن رد معنى العجز» 
وړی انه نوعان : عحز بإطلاق› وعجز بحسب طعة صنف من الناس . أما 
الأول فهو ما لس في طببعة العقل أن يد ركه ؛ وأما الثاني فو نتبجة نقص في 
الفطرة أو نتىجة جل . وقد رأينا كف ان لابن رسد ثقة كاملة بالعقل» وانه» 
إن عجز» ففي تنبّع الزبًات العملية التي لا حد“ هما والتي بعتمد فيما على الوحي . 


. ٦۸-٦۷ تفس المرجم؛ ص‎ )١( 
. ٩۸-۹٩۷ تہافت التہافت؛ ص‎ )۲( 
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. ۲٠١ سہافت التہافت؛ ص‎ (٤( 


این رسد 0۹ 


وكل ني“ في نظر ابن رشد» حكم» وليس الامر بالعكس . «وكل 
شريعة كانت بالوحي فالعقل نخالطما... والميع متفقون على أن" مبادىء العمل 
يحب ان تؤخذ تقليدآ» اذ كان لا سبيل الى البرهان على وجوب العمل إلا“ بوجود 
الفضائّل الحاصلة عن الاعمال اللقبة والعملة'» . وهكذا مخالف ابن رسد تعالم 
الاسلام في هذه القضية ويقترب من مذهب الفارابي . 


والنو" هو رسول الله الى خلقه . ووجود الرسل ثابت» إلا انه لا بد“ لمن 
اد“عى الر”سالة أن حمل علامة مرسله. وهذه العلامة هي المعجزة . والرسول او 
التي“ ک) لا بخفي» هو من يضع الشر ا بوحيٍ من الله . وان قيل : من أن 
بعل أن“ هنا صنفاً من الناس يضعون الشرالع بوحي ر من اثه» کان اواب أن“ 
ذلك يعر « ها بنذرون به من وجود الاشياء التي لم توجد بعد» فتخرج الى 
الوجود على الصفة التي أنذروا بهاء وفي الوقت الذي آنذرواء وما بأمرون به من 
الافعال» وينتمون عليه من ااعاوم التي لست تشه المعارف والاعال التي تدرك 
عم . وذلك أن“ الخارق المعتاد اذا كان خارقاً في المعرفة بوضع الشرائع دل“ 
على أن وضعما لم يكن بتعلم» وانا كان بوحي. من اله» وهو المستي نبو ة . 
واما الارق الذي هو لبس في نفس وضع الشرالع مثل انفلاق البحر وغير ذلك» 
فلش يدل" دلالة ضر ورية على هذه الصفة المسماة نبو ة"». وهكذا فان المعجز 
ني العام والعمل هو الدلالة القطعيّة على صفة النبو”ة . وليس المعجز اذن عند ابن 
رد خارةا للعادة او لنو اميس الطبيعة» بل هو شيء بدخل خمن نطاق المعرفة 
الطسبعة الي تأني الانسان من العقل الفعتال . فال ابن رسد : «معرفة وضع 
الشرائع ليس تننال إلا بعد المعرفة بلله وبالسعادة الانسانبّة والشقاء الانساني» 
وبالامور الإراديات الي بتو صل بها الى السعادة» وهي ارات واطسنات؛ 
وبالأمور الى تعوق عن السعادة وتورث الشقاء الأخروي» وهي الشرور 
والستتات . A‏ ساد الإنسانسة والشقاء الانساني“ تستدعي معرفة ما هي 


. ٥۸٤-٥۸۳ نفس المرجم؛ ص‎ )١( 
. ٠٠۲۹ الکشف»› ص‎ )۲( 


النفس وما جوهرهاء وهل لما سعادة أخروئة وسقاء اخر وي" أُم لا؟ وان کان 
فا مقدار هذه السعادة وهذا الشقاء ? وأبضاً فبأي“ مقدار تكون السنات سباً 
لل عادد ١ ٩‏ 


وحمل القول أن" المعجز الرّاني لس دلبل حقيقيًاً على صحَّة الوّسالة» ولا 
سا وان للسحَرة ما بعجب في هذا الموضوع»؛ « وئشبه ان يكون التصديق 
الواقع من قَسَّل المعجز البرّاني هو طريتى امور فقط ؛ والتصديق من قبل 
المعجز الملناسب طريتى مشترك الجمهور والعاماء ... والشرع اذا تومل وأجد 
أنه انا اعتمد المعجز الأهلى“ والمناسب لا المعجز البر“اني؟ > . 


هذه الطر بقة اللبقة استطاع ابن رسد ان بط مذهه العقلي الذي لا بأخذ 
بالمعحزات کا يما الد ن . ولت اهر بانكاره معز البرّاني» فة فقد اسار 
الى بطلانه ونستر بستار لر" ع الذي جعل لا بعتمد على هذا النوع من العجز. 


واه عندما عرض في «تهافت التتهافت » لكلام الغزالي الذي خط فيه 
وبقاء انار تارآء أجاب ان الاعتراض على هذه المعجزة أ بقله إلا" الزنادقة ممن 
اهل الاسلام ٤‏ وامسًا الحکاء من الفلاسفة فلا جوز عند م اللكلم ولا المحدل 
ف مبادىء السرا نع . ورك غا من القدماء تكلم في المعجزات 
مع انتشارها ب في العام لاا مبادىء تثببت السرا » والشرائع 
مبادىء الفضائل ... فاذا نأ الانسان على الفضائل الشرعبة كان فاضلا باطلاق . 
فان ادى به از “مان والسعادة الى ان کون من العاماء ار" أسخن ف العمل فعرضص 
له تأویل ف مدا من ماد اء ففر'ضه ألا“ صرح بذلك التثأويل"» : 


E e E 
. ۱۴۳۰١ الكدذف»ء ص‎ (١۱( 


(۲) نفس المرجع؛ ص ٠١٤‏ . 
(۳) مہافت التہافت› ص ۸-٥۲۷‏ ۲ه . 


ان رسد 11 


منہم» آزاء آخری بحب ان لا بصرحوا بها . وهکذا عرفنا رأبه القيقي" و كيف 
استطاع ان بسح المه من غار تصر بح > وإن م تخل کلامه من إسارة واضحة الى 
حقىقة موقفه 


القضاء والقدَر : 


في الق ران ابات کثيرة « دل“ بعمومما على أن“ کل شيء بقدّر» وان" الانسان 
حبور على أفعاله . وتلقى فىه آبات كثيرة تدل* على أن للانسان كتساباً بفعله» 
وأن الانسان ليس مجبوراً على افعالء» . ويورد ابن رشد حل من تلك الآبات . 
ثم يذ كر ان“ الأحاديث في هذا أيضاً متعارضة» وأن" المسامين قد افترقو | لذلك 
فرفتن : « فرقة أعتقدت ا | کتساب الانسان هو سنب المعصة والسنة» وان 
لمان هذا ترتلب عله العقاب والثو اب» وم المعتزلة؛ وفرفة أعتقدت نقىض هذا» 
وهو ان الانسان ڪور على أفعاله ومقېور؛ وم الجرية» . وهو بړی ان 
الاشعر بة حاولت ان تقف موففاً وسطا «فقالو إن ا للانسان كسباأء وإن المكتسب 
به بالات خلوقان له تعالی » 


وان رسد بړی ان کلام الاسعرية لا معنى له» «فاذا كان الا كتساب 
وا مکتسب ماوقین مه سېحانه» فالعبد ولا بد مجبور على اکتسابه » . وهو بړی 
أن للاختلاف ايضاً سباً خر سوى السمع» هو تعارض الادلة العقليّة في المسألة. 
« وذلك انه اذا فرضنا ان الانسان موجد لافعاله وخالق ما» وجب أن يكون 
هہنا أفعال لس تحري على مشيئة مشئة أيه تعالى ولا اختاره» فتکو ن ھہنا الق غير 
اه . قالوا وقد أجمع المسامون على انه لا خالتی إلا الله سسحانه . وان فرضناه 
أيضاً غير مکنسب لافعاله وجب ان يكون بوراً علا . فانه لا وسط بين 
البر والا كتساب . واذا كان الانسان حورا على افعاله فالتکلىف هو من باب 
ما لا بطاق. واذا کلف الانسان ما لا یطاق لم یکن فرق بین تکایفه وثکایف 


)۱( الكشف» ص ٠۳٤١‏ وما بعدها , 
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الماد» لن" الماد ليس له استطاعة» و كذلك الانسان ليس له فها لا بطتى استطاعءة؛ 


هكذا بط ابن رسد القضبة بسطاً واضحاً وراح يفصّل آرّاءه فا . وهو 
يقو ل باطرية وان الانسان حير ؛ وبرى ان في تعارض افوال المسموع والمعقول 
إسارة الى وجو ب التوسلط الذي هو الى" في هذه المسألة . « وذلك انه بظبر 
ان اله تبارك وتعالی قد خلتی لنا قوی نقدر با ان نكسب اشباء هي أضداد » 
لكن ّا كان الا كتساب لتلك الاشباء لبس يتأ لنا إلا" مؤاتاة الاسباب الي 
سخترها الله لا من خارج وزوال العوائق عناء كانت الافعال المنسوبة البنا تة“ 
الامرين جميعاً . واذا كان كذلك فالافعال المنسوبة فعلها البنا ايضاً ية فعلها 
بارادتنا وموافقة الافعال التي من خارج اء وهي المعر عنما بقدر الله . وهذه 
الاسباب التي سخرها الله من خارج ليست هي متممة للافعال التي نروم فعلما او 
عائقة عنما فقط» بل وهي السب في أن نويد احد المتقابلعن . فان الإرادة لما 
هي سوق محدث لنا عن تخل ما٤‏ أو تصديتق بشيء» وهذا التصدبق ادس هو 
لاختبارنا بل شيء بعرض لا عن الامور الي من خارج» . 

وإن قل ان“ هنا اسباباً فاعلة لمسبّمات مفعولة» والمساهون فد اتنفقوا على 
أن لا فاعل الا اه؛ أجاب ان رسد ان اه هو الفاعل وهو الذي صر ما سواه 
من الأساب مو وة اساتا ة بل هو الذي بحفظ وجو دها فی کو نا فاع 
وبحفظ مفعو لاما بعد فعلماء وخترع جواهرها عند أقتران الاسباب بماء وكذلك 
بحفظما هو في نفسما ؛ ولولا الحفظ الا لمي" لا وأجدت في أفل" زمان يكن أن 
يدرك أنه زمان . 

ويعترض الغزالي على ذلك بقوله : « إن" مثال من شرك سبباً من الاسباب 
مع الله تعالى في اسم الفاعل والفعل» مثال من شرك في فعل الكتابة القلّم مع 
الكاتب» اعني ان يقو ل ان الق کاتب » وان" الانسان کاتب» . فیجمب ابن رسد : 


إت كان يكون التمثيل ببّناً لو كان الكاتب هو الخترع وهر القر واطافظ 


ان رسد ۳ 


له مادام قماًء ثم الافظ للكتابة بعد الكَتْب» والحترع ها عند اقتران القلم 
ا 

ويضف ابن رشد الى ذلك جواباً "خر مز في الموجودات الادثة جواهر 
وأعراضاً؛ ويْثبت ان المواهر « لس بكون اختراعا إلا" عن الال سبحانه › 
وما يقترن ما من الاسباب فان يور في أعر اض تاك الاعبان لا في جواهرها» . 


{— الساسة والاخلاق 


عرف ابن رسد « حموريّة » أفلاطون و د مدينة » الفارابي» واطتلع على ما 
كتبه ابن سينا وابن باجة وغيرها في موضوع الاجتاع . وقد استموته كتابة 
افلاطو ن واستالته آراء ابن باجحة . وعرف ان" الانسان « حوان اجټاعي ل 
مکنه الوصول الى سعادته إلا بالتعاون . وفد محث فى تلف كته عن السعادة 
والفضائل النظربة والعملية التي توي اليما . وكان أبداً رجل العقل الذي يجعل 
کال الانسان في کال عقهه قبل ان بکون في اي شيم آخر . وهو بړی أن 
الشرالع الدينيّة من أا أن تعلتّم الفضائل العملبّة وأن الحكمة من نما اف 
تعّم الفضائل النظر ية . 


ولا كان الانسان اجتاعيًاً بالطبع كان لا بد“ له من صورة حك» وان رشد 
رى ان“ النظام اوري هو خير الانظية» قشباً مع أفلاظون ؛ وهو ری أن" 
الشبوخ خير الحكام» ولا سك انه يعني بالشبوخ أو لئك الذين» على حد قول 
افلاطون والفارابي» قد فضوا سُطراً من العمر في مزاولة الفلىفة حتى وصاوا الى 
درحة عالنة فما . والكم العربي» في صدر الاسلام؛ کان في نظر ایی الو لد 
موافقاً لنظربته ني الورية الفاضلة؛ وهو حمل معاوبة بن ابي سفيان تبعة مها 
جرى من انقلاب في النظام العربي ومن تحويله الى حك استبدادي“ ومن ثم الى 
فوضی واضطراب . 


والعدل ركن السلطة ك) ان الظر آفة الاحكام . وما العدل إلا ثرة العرفة 


4 الفلسفة العربة في الغرب 


المقبقية كا ان الظلم ثرة اليل . والمورة الفاضلة» في نظر ابن رد وابن 
باجة من قبله» ليست بجاجة الى ضاق وأطباء» لام خالبة من كل تفر بط وتفرط› 
ولان" الفضلة هي التي تحمل على احترام الحقوق والقبام بالواجبات . ولا كانت 
تلك اممورية جممورية فضة» كان من الواجب ان تعلتّم الامة الفضياة» ومن 
وسائل ذلك فو"ة الفصاحة والشعر» إلا أن" الشعر لا خاو من ضرر»› ولاسما شعر 
العرب . 

وابن رسد ينتصر المرأة وبدافع عنما بشدة؛ وبذلك كان رائد تلك ار كة 
التي ضحت بها البلاد العر ب في القرن التاسع عشر . وهو بنظر اليما نظرة فلسفية 
من حسث تکو ینا الانساني» واذا هي لا تختلف عن الرجل في الطسعة والقو ى» 
وان اختلفت عنه في كمسة تلك القوى وني بعض القول فقط . فلن كانت دونه 
درجة” في بعض الامال» فعي تتفو”ق علبه ني بعضما الآخر ولاسها ني اقل الفني 
کاو سبقی وغیرها. وهو بړی أن لا رقي المجتمع الاسلاني" إلا اذا أطلق حناحي 
المرأة وقطلّع القبو د التي تضغط على حريتما . وقد حص عمد لطفي حعة آراءه في 
هذا ا لموضوع» فال : دان حالتنا الاجتاعبة لا تؤهلنا للاحاطة بكل ما بعود 
علينا من منافع المرآة . فهي في الظاهر صالة لحمل والضانة فقط . وما ذلك 
إلا لان“ حال العو دة التى أنشأنا علما نساءنا أتلفت مواهم|ا العظمى» وقضت 
على اقتدارها العقلل” ؛ فلز لا نى بين ظر اننا امرآة ذات فضائل او على خللقر 
عظم . وحيانهن" تنقضي ك تنقضي حياة النبات . فہن“ عالة” على أزواجين"» وقد 
کان ذلك سبباً في شقاء المدن وهلا كما بؤساً» لان عدد النساء برو على عدد الرجال 
ضعفين» فمن" ثلا جموع السكان» ولكنهن يعشن كالوان الطفيلي على جسم 
الثلث الباقي بعجزهن“ عن تحصيل قونمن" الضروري » . 


رص الفول 


وأشد"م انتصارا للعقل والمحكمة حى كان حى « فبلسوف العقل » عند العرب . 


ان رسد 0 


لقد اشع أرسطو في ممل فلسفته» وحاول ان بستخرج فكرته القيقية من خلال 
التصرص والشروح»؛ کاحارل‌ان بوضح ا ولا سا فالا هيات 

کی اظ فىلسوفنا , براعة" سديدة في التفلت مشتن التازح الارسططالسي" 
الأفارطيني”» وحبث اظبر مقدرة عجيبة في تقصّي الموضوعات وني التو في بين 
الفلسفة والد“ن . قال ليون غوتبه : « هذا هو ابن رشد : عقلى" بأدق ما في الكامة 
من معنى» ولكن مع ذلك نري ؛ واسع الآفاق» ودين“ على طريقته ألاصتة؛ 
حريص” على تعرين ما يوافق كل طبقة من اعال العبادة ومظاهر الاعتقاد : فإلعامي 
والجور الدبن کا هو لاه ضروري" في حالته هذه لفظ النظام الاجتاعي“ 
ولافىلسوف دين العقل والبرهان الذي يستطيع به أن يشترك في حياة العقل الفعال 
وأزلتته . وهو بنظر الى الفقه نظرة عنيفة لاه بعبد عن أن يكو ن طر يقة عبادة 
وقريب من كل سخب واضطراب» ولا بحت" لاهله الا" أن ”يبروا على المت 
والتلواري عن الانظار . لقد تفو ”ق على سابقبه من مفكر ي الاسلام الذين عدوا 
له الطريق يؤلتفانېم فکان اوسع اطلاعاً من الكندي والفاراي وابن باجة› 
وأشد“ منظقاً ورانا من ان سنا الذي اخذ عليه احلامه الصوفية) وأوهامه 
الاستدلالة» وجار اته لأوهام العامة ورجال الفقه . لقد استطاع این رسد ان 
بعطي لمذهب التخسر الارسططالسي الافاوطمني صورته الكاملة' » 


ولأ خفت صوت ابن رسد بعد موته» مدة“ طويلة في الرق» فقد كان له 
الاثر العمستق في الفكر الغربي منذ القرن الثاني عشر الى عد غير بعد منًا . فقد 
اننتشرت مؤلفاته الطّة والفلسفبة »> ودعت الى حر ية الفكر > فحاربت الكنيسة 
المسحبة بعض آراله ولا سا فدم العام » ووحدة العقل الانساني» وفساد العقل 
الميولاني . والدير بالذ كر أن" القديس توما الا كويني الذي اخذ على ابن رشد 
مآخذ عدة فد ابع طربقته بقته في البحث واعتمد عددآً بذ كر من نظر باته . 


ولا عحب بعد ذلك كله ان كتب لوحي رينالدي : « ومن فضل العرب علينا 


Léon Gauthler: Ibn Rochd, p. 280. ( ۱ ) 


1 الفلسفة العر بيةأفي الغرب 


ا الذين عر"فونا بكثير من فلاسفة اليونان» وكانت همم الايدي البيضاء على 
النبضة الفلفة عند المسحتن . وکان القاسوف أبن رسد اکر مار جم وسارح 
لنظريات ارسططاليس» ولذلك كان له مقام جليل عند المسهين والمسحان على 
السواء... ولا ننس أن ابن رسد هذا هو مبتدع مذهب «الفكر الر »» وهو 
الذي کان يتعشق الفلسقة› وم بالعلم ٤‏ ويدن ما٤‏ و کان بعلم) لتلامذه دشغف 
وولع سديدين . وهو الذي قال عند موته كامته الأثورة : نوت روحي موت 
الفلسفة' » . 


ممادر الدراسة 
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, ٠٠١۹ تريخ فلاسفة الاسلام» محمد اطفي جمة» ص‎ )١( 


الباب الرابع 


سمالا وار اع 


ار لرن 


كان المسرح الذي ظېر فه ابن ن¿ خلدون من اوسع المسارح الأء وأشدها 
اضطرااً ؛ ت ا و3 والغرب»؛ وسد حاة الشعوب والدثٌول في 
ازدهارها وانپارهاء وسُغل مناصب ختلفة» واحتك بعقلئة الافر اد الاعات 
في نظر علتل» وعقل معلتّل» ورجع بفلسفة اجتاعئة كان ها الاثر المليل في 


تاریخ الجتمع البشري 


کان القرن السابع اهحري (الثااث عشر الاد ) ) عېد اضطراب في الشرق 
والغرب٤اد‏ ظہر امغر ل٤‏ و أخضغو ا دمر الطر ب اء وقضو اعلا دولا ورا 
وزحفوا على أوروباء وعاثوا في البلاد الشر فة منہا فساداًء ویج من شرم الا 
شه المزرة العريئة وافريقيا واسبانبا . وكان شبه الجزيرة في به عزلة »> له من 
سارب وقوة أرضه وسماله حصن” حصين . ول نحت الاندلس من غارات 
المغول فم تنج من التمر ى الداخلي» اذ تقلص ظل ملكة اله e‏ 
منا إلا“ دولة بني نصر المعر وفين ببني الاجر في غرتاطة . وانقسمت في مالي 
افريقا دول الو حدن» بعد عر فيع“ ای دوبلات ثلاث کا ثلاث أ 
ينو مرن في المغرب الاقصى» وبنو عبد الواد في المغرب الأوسط) وبنو حفص 
ف فى المغرب الادنى الذي کان لدی لذلك المد « أفر قا . 


وأطل" القرن الثامن اهمحري" ) الرابع عشسر لاد ٩)‏ اي عصر ان خلدون»› 
والبلاد العربئة في انهبار سباي وثقافي من حرّاء ما توالی علا من محن؛ وما 
تعاقب علا من وبلات . فقد استو لی الاسبان على معظم بلاد الاندلس» وغادرها 
عدد“ کر" من العرب ملتحئين الى تونس ومر" كش . وكان ينو الا حمر في غرناطة 


{Y۰‏ فلسفة التاربخ والاجټاع 


لسو سون ما تیقی من الاندلس في تنافلس, على 2 وني نزاع تستعر نیرانه 
فا بینہم وبين سلاطبن ا مغرب . ولبثت المال في الي“ افریقیا على ما کانت عله 
ف أواخر القرن الماضي . واذا انتقلنا الى مصر والشام وجدناها بيد الماللك 
السحربة فالرجة . وقد استدٴٌت في هذا العصر سوكة الاتراك العفانين في 
الاناضول» فد "وا سلطا نهم الى البلقان . وفي أواخر هذا الة رن ظېر تمورلنك 
دقام غه ملكا يت من المثن ال دوس واکڌ سح بلاد فارس واطزرة» 
ونشر في البلاد ار اب والدامار . وھکذا کان عەر RT‏ 
الاش ؛ بعيه"الفلى والاضطراب. ولا کانت حاته قد انقضت فیا بین الاندلس 
والمغرب ومصر»› كان ن لا بد من التوقف فللا عندما يوضع لنا فيما تلك الباة» 
ویطلعنا على اسباب تطلو راا وتقشبانما . 


كانت الا ندلس العر ية لذلك العمد مختصرة في ملكة غر ناطة تحكمما سلالة بني 
ھ وقد دام حکما من سنة ٠۳۴‏ الى سنة ۱6۹۱ ( ۲۹ — 4۸4¥( . ما 
رأس تلك السلالة فحد بن بوسف بن امد بن نصر اللقب بالشيخ ؛ وقد وحد 
من انار سلطان الموحدن عالاً لسث” الدعوة له فیا بین آقاریه واصدقاله ثم 
استولى على غرناطة وجعلما قاعدة ملكه» وساد فيما قصر الجر اء مقر”آ ل٤‏ ثم راح 
يفتتح المدينة تاو المدينة حتمباً بسلطان فرديناد الاول ملك قشتالة . و لماتوفي عمد 
الاول خلفه اينه عمد الثاني ا ملقب بالفقيه والذي سعى في الفة بني رين ماوك 
مركش لقمع الثورات ت التي واجېما في ملكته ؛ ومنذ ذلك البن اخذ المر ينون 
يتدخاون في سُؤون علكة غرناطة مناصربن تارة» طامعین أخریى»› وقد دعام بو 
اجاج يوسف بن امماعيل سابع ملوك غرناطة سنة ۷)١ ( ٠۳٠٠١‏ ه) لرد غارة 
ااانه فی ملكي او اسن ادعرت وچتش ينا عطبا» از ب مفب 
جبل طارق» ولكن" النصر کان للاسبان» فر" ابو الجسن الى بلاده» و اسرع بوسف 
الى غر ناطة ولبث فيا ضعيف ال مانب الى ان قتل في الجامع سنة “(a¥00) ۱ ٠۴٠٠٤‏ 
فخلفه انه عمد اخامس»› وکان حدثاً ضعبفاً فاستمد بالحکم الحاحب رضوان الى 
ان قامت في وجېه ثور عنرفة أجارته على الاستقالة فر" الى مرا کش حبث 
استقله ساطانا المر يني ابو سام احسن ن استقمال» وذلك سنة ٠۳۵۹١‏ (١٠۷ه)‏ . 


ان ځلدون ۷1 


وفي سنة ٠۳۹۲‏ ( ۷۴ ه) عاد الى اجج معاونة ملك فشتالة بطر س اللقب بالظال» 
ودام ملكه اذ ذاك ثلاثين سنة حافلة بالثورات والفتن . وكان من وزرانه 
الكاتب الشمير لسان الدين تمد بن الطب . وحدث ان ثار في مر" كش السلطان 
بو عنان على اخيه الساطان ابي سالم ونقاه الى الانداس فا كر م السلطان عمد مثو اه 
وكان بين الرجلين منذ ذلك الين صداقة متبنة . ولمااسترجع ابو سالم عرسه 
خلع صدبقه السلطان عمد» وقتل الحاجب رضوان» واعتقل الوزر ابن الطب» 
فأرسل ابو سام المريتي" يطلب السلطان الحلوع ووزره» فقصد المغرب في اسو! 
حال؛ فاستقبلھ) اہو سام في فاس احسن استقبال» وکان ابن خلدون من جل 
المستقىلين» وقد وجد في ابن الحطيب صديقاً حيماً ؛ واصح لاسلطان الحاوع من 
اقرب المقر”بين ومن اخلص المناصرن . 

وحاول الاطان عمد أن لسارجع ملکه فاستعمل ابن خلدون لاوساطة؛ ك 
عېد اله في تدبير وون اهل بيته عندما سافر الى الانداس سعياً وراء تاجه 
المفقود . وهكذا كانت حال الاندلس لذلك العہد حال اضطراب بعردة عن کل 
استقرار» تقلت فما الدول والسلاطن؛ وکان ان خلدون ننظر الى كل ذلك 
بعان التأمّل والاعتبار» وسل فی نفه أساب اهيار الدول والشعوب وعوامل 
و ٠‏ 


وأما المغرب فقد كان على ما رأينا من التفكك والاخطراب» وكاأن حافلا 
بالثورات والفتن» تتعاقب فه الدول تعاقباً سريعاً» وتتنازع فيه السلطان اسر” 
بعد اسّر» ويستقل* أمراء حكم القو اعد والثغور من مثل #سنطينة» وبجابة» 
وتهسان» وغيرها . وكانت دولة بي مرن اقوى الدول واوسعما مد سلطان»› 
أسمما آبو يوسف يعقو ب بن عبد التق" الذي توفي سنة ۱۳۸ م . وعندما ظمر أبن 
خلدون کان على عرش فاس الساطان او الجسن بن اللطان ابي سعد . وكان 
ملکاً واسع اهية ففتح جل طارق سنة مم٠٠‏ واستولى على تسان قاعدة ملك 
بني عبد الواد» وسار الى افر يقبا طامعاً في الاستيلاء عليما بدحر أصاره بني حفص »> 
فاستولى على تونس ؛ وفي قك الاثناء قامت الفتن في ا مغرب الاقصى» فعاد اليه أبو 


VY‏ فلسفة التاريخ والاجتاع 


الجن لہد“یء حاله؛ وماان عاد خی فام بنو حفص بعماون على استرجاع ملکېم )> 
فاسترجعه المولى الفضل بن السلطان ابي محي» ولكنه ما استقل بالعرش حتى قام 
في وجه الوزر ابو مد عبدامه بن تافر اكبن» فازاحه وسبطر على الملك . تلك 
كانت اال» وكان ابن خلدون في ذلك العترك بتأمل ويعتر . 


واما مصر فكانت تحت حك الماليك» وكانت الال فسا غيرها في المغرب 
والانداس» اي انما كانت اشد استقرارآً» وكانت بعبدة“ عن هذا التناحر الذى 
وجدناه فيه| بين الأسر الختلفة »> وبين السلاطين والوزراء واخارجين على السلطة. 

سارته : 

تاريخ حياة ابن خلدون من احفل التواريخ أحداثاًء وقد علني الكثيرون من 
فدماء وملحداثين بجمع أخباره وسرد احداثه» من مثل لسان الد"ين بن الخطيب 
صاحب « الإحاطة في تاريخ غر ناطة »» ومس الد ن السخاوى صاحب « الضوء 


اللامع في أعيان القر ن التناسع ٠»‏ وأبي الحاسن بن تغري بردي صاحب « المنهل 
الصافي » . وقد ترك لنا ابن خلدون نفسه ترحمة حباته . 


- مولده ونشأته : ولد ابو زيد عبد الر”حمن بن عمد المعر وف بان خلدون 
في تونس سنة ٠۳۲۲‏ م| ٣۷۳د‏ . وتوفي في القاهرة سنة ٠٤١١‏ م ۸۸١۸|‏ . 
وكان ابن أسرة اندلسيّة دخلت الاندلس بعد الفتح واستوطنت فرمونة ثم 
اة ت الى اسبلية . وقد قال عنم ا مورخ الاندلمي" ان حنان : « بنو ځلدون 
الى الآن في إشبيلية نهابة النتباهة ؛ ولم تزل أعلامه بين رياسة سلطانيّة» ورياسة 
عة » . ثم انتقل بنو خلدون الى سبتة ومنا الى تونس حيث ولد عبد الر"حمن 
وترعرع على حب" الرئاستين : رئاسة السلطان ورئاسة القلّم . وقد تعده والده 
منذ الصباء بالتعلم فحفظ القرآن» ووضعه في جامع الزيتو نة الشمير حبث درس . 
المحديث والفقه والنحو» وفرأ الكثير من كتنب الادب والشعر»ء ثم انتقل الى ' 
عاو م المنطتى والفلسفة . وما إن بلغ الثامنة عشرة من مره حتی لکت البلاد 
بوباء الطّا عو ن الذي اهلك من الاس خلقاً كثيراء وأو دى بأبويه ومعظم مشاه . 


ان خلدون tr‏ 


قال ابن خلدون مشيراً الى ذلك : «ذهب الاعيان والصدور وجيع المشيخة > 
وهلك أبواي رحه) اله » . فاستوحش وقألّم» وعزم على السفر الى المغرب 
الافص للالتحاق من بقي من مشاه ومواصلة دراسته . وم بتسن" له ذلك إلا 
عندما استدعاه الوزر ان تافر ا كبن لكتابة العلامة عن عجو ره و أسيره السلطان الفقى 
ابي إسحاق» وكاأن هذا العمل يقو م التو قبع باسم السّلطان وسارته على الخاطات 
والمراسم الملكتة» اي « وضع المد لله والشكر ف بالقل الغلىظ ما بين البسملة 
وما e‏ خاطمة أو مرسو م ) . قال ان خلدون UE‏ هذه 
الوظفة سارعت” الى الإجابة لتحصيل غرضي من اللحاق با مغرب . وكان كذلك». 


ب في فاس : في تلك الاثناء أي في سنة |۳٥۲‏ ثار أمير قسنطنة الفصي" 
بر زيد حفيد اللطان محبى على ابن تافر اكين» وهاجم تونس للاستيلاء عليما 
واسترجاعا من يد الوزر المغتصب . وهکذا کان . فنجا ابن خلدون بنفسه الى 
مدينة أبة ومنبا تجو"ل ما بين سبتةء وقفصة» وبسكرة . ثم انتقل الى تسان 

حث التقى بالسّلطان آبي عنان» وبوزره ابن ابي عمرو الذي اصطحبه الى بجاية . 
وقد آقام ا ن خلدون في بحابة حتی اواخر سنة ٠٣٥۴‏ م .AVot|.‏ م استدعاه 
السلطان أبو عنان الى فاس سنة ٠٠۴۳۵‏ ونظمه « في أهل اسه العامي“» وأازمه 
سو د الصّلوات معه ٤‏ م استعمله في کتابته والتوقع بین يديه » . وکاأن في تلك 
الاثناء يواصل دراسته على حماعة من كار العاماء . ثم اتصل بالامير الفصي 
عمد بن عبدالله صاحب بجاية» وكان مخلوعاً وأسيرا في فاس» وراح بديّر معه 
ا مز امرة لافرار واسترجاع الملك ؛ فنبى الى ابي عنان خير المؤامرة فأمر بالقيض 
ا وال سنة ٠۴۵۷‏ م | ۸٥۷ھ‏ . وبقي سجيناً مدة سنتين» 
ول فرج عنه عنه إلا “عقب وفاة ابي عنان وعندماتولى امر اللك بده وزره 
الحسن بن عر بامم ولده « السعيد» و لما بزل طفلا . وماهي الا فارة من زمن 
حتى هبت الو رة في وجه الستلطان الد وو ا ا ر 
العماصة فاستولى علا ؛ وکان ابن خلدون من مناصربه» فقر به الله> واکرم 
مثواه» واستعبله في كتابة سر ه) وولا “ه « خطكة المظالم » اي القضاء . قال عمد 


عبدالله غنان : « ألفى ابن خلدون في تلك الوادت فرصة للعبل والظور“› 
وفام خلالما بدور لا تحید» وقد کان تصرٌّفه في حى" السّلطان ابي عنان بادرة 
ع وات واوا د بيد أنه م یکن یکن ولد خطا | موقت بل 
کان بالعكس عنوان نزعة متأثّلة في النفس» ومُرة مبد! راسخ . کان ابن 
خلدون جل الفر ص) بنتهزها بأي" اال رالر و کے ااا رر 
كل" واسطة» ولا بضيره في ذاك أن بجزي اير بالشر” والاحسان بالإساءة...» 
وم قض سنتان حتلی ار بابي سام وزیړه عر بن عبدالله ووی اخاه تاسُفن عله 
سند آغواالا مر» فانضم ابن خلدون البه ولکنه لم ينل لدیه ا کثر ما کان عله » 
فاغتاظ الاسر واستقال من وظائفه» ثم عزم على الرّحيل الى تونس فلم بأذن له الوزيي 
بذلك ؛ وبعد تدخلل الوسطاء أذن له» فاثر الانتقال الى الاندل بعد ان صرف 
زوجه وولده الى أخوالمم في قسنطبنة . 


ج - في الاندلسى : نزح ابن خلدون الى الانداس يدفعه الما ماقام بينه 
وين أبي عبدافه ثالث ماوك بني الاحجر› ووزره لسان الدين بن الخطبب؛ من 
صداقة توثقت عراها في فاس عندما لا اليما السلطان ووزيره . وفدرجع او 
عبدامه الى عرسّه ٤‏ فقصده ابن خلدون» سنة ۳٣٣‏ ولقي لده ولدی وزړه حظوة 
كىەرة£ وان" السلطان « نظبه في علبة اهل محلسه› واختصه بالنجي" في خاو ته» 
والمىاكبة في ر كوبه» والمو ا كل والمطايبة والفكاهة في خلوات أنسه » . ثم أقطعه 
فربة من اراضي السقي يمرج غرناطة . وغند ذلك استقدم ابن خلدون زوجه 
واولاده من قسنطينة . وني سنة ٠۳٠4‏ استأذن السلطان في الرجوع الى بجابة عن 
دعوة وأ جت اله من الامير عمد ابي عبداثش عمد» ولاسما وانه قد عر بحفوة 
من قبل لسان الدين بن الطب الذي صار بتو جس خبفة“ من تعاظم نفوذ 
صدیقه ابن خلدون لدى السلطان . فاذن له اللطان وزوّده باعطته» فر كب 
الع اة اعا 

د - في بجابة فبسكوة : بلغ ابن خلدون ججابة فاستقبه سلطانها ابر عبدافه 


(۱) ان خلدون؛ حباته وتراثه الفكري؛ ص ۱+ . 


ان ځلدون (Ve‏ 


استقبالاً حافلاء وولاه أرفع منصب في دولته اعني الجابة . وهي» على حد قول 
ابن خلدون» « الاستقلال بالدولة» والوساطة بين السلطان وبين أهل دولته» لا 
يشا ركه في ذلك أحد» . فقام بتلك الوظفة احسن قبام» وعالج الف بعزم 
وحزم . وما هي إلا سنة حتى شيت بين امير بحابة وابن عه اللطان ابي العباس 
صاحب فسنطنة فتنة ادت الى فقتل الامير ابي عبداله عمد ودخول اة تحت 
سلطان ابي العباس الذي كر م ابن خلدون اولاً ثم انصرف عنه» ففر ابن 
خلدون الى سكرة اصدافة بينه وبين أميرهاء واقام فما نحو ست سنوات . 
وکان الامير ابو حو موسى بن عبد الرحمن سلطان تسان صرآ لامير بجابة 
المقتو ل» فنمض للاخذ بثأر صره وأرسل جدشه الى بجابة فلز م٠‏ ثم كتب الى ابن 
خلدون يستدعبه لنو اه ححابته فرفض» وعاد فكتب اليه في أمر بث" الدعوة 
بين القبائل وتحوياها من جانب ابي العباس اليه» ققبل وراح يبت" الدعرة لابي 
حو ويك الصلة بين هذا الاخير وسلطان تونس ؛ ثم انصرف عنه لمشايعة عبد 
العزيز صاحب الغرب الاقصى الذي نّم ةة لطاردة ابي توء وقد فر“ من 
تسان امام جو سه . وقصد ابن خلدون لسكرة حث وصلته الاناء بقدو م 
صديقه لسان الدين بن الطب الى تسان فر ارا من نقبة ملكه صاحب غر تاطة . 
ثم ما ساءت الال في تسان انطلتق ابن خلدون الى فاس فلم باق إلا اضطراباًء 
فعزم أن برحل رة اخرى الى الاندالس؛ فرحل واتى غرناطة» ولكن حكام 
المغرب ألحّوا على صاحب غرناطة بارجاعه الى المغزب وذلك خشة“ منم ان 
يعمل على تقطيع عرى الصداقة القاغة ينهم وبين بني الاجر . فعأاد ابن خلدون 
وطلب العزلة في قلعة ابن سلامة . 

ه -. في قلعة ابن سلامة : التجاً ابن خلدون الى أحباء بني عريف فاكرموا 
مثواه» وأنزلوه مع اسرته التي لقت به في احد قصوره بقلعة سلامة من اعمال 
توجين» وهي تقع في جنو بي“ اقام فسنطىنة. و كان ذلك سنة ٠۴۷٤‏ وابن خلدون 
ف حو المانىة والاربعن من العمر . وف تلك العز لة المادتة انصرف الى وضع 
مؤلفه التارخي" الكمير»؛ قال : « أقت با متخلا عن الثواغل كلماء وشرعت 
في قليف هذا #نكتاب وأتا مق" بهاء و أكلت” القدمة منه على ذلك النحو الغريب 


a‏ فلسفة التاريخ والاجتاع 


الذي اهتديت' البه في تلك اللوة» . ولا انهى المقدمة شرع في كتابة التاريخ 
وقد امماه « كتاب العبر وديوان المبتدا والبر في ابام العرب والعجم والبربر ومن 
عاصرم من ذوي السلطان الا كبر » . وبعد اربعة اعوام فضاها في خاوته يفكر 
ویتامل ویکتب»› عزم على الرحسل الى تونس» فاستأذن في ذلك ساطانپا› 
فادن له , 

و - فی تونس : وصل ابن خلدون الى تونس سنة ۱۳۷۸ فرحب به سلاطانما 
واهلما ترحيباً عظياً . وراح بواصل تاليف تارخه حى انتهى منه في اوالل سنة 
۲۳ وفدم نسخة الى السلطان» قال : « أ كملت” منه اخبار البربر وزناتة» 
وکتبت من اخبار الدواتين وما قبل الإسلام ما وصل الي“ منها؛ وا كات" منه 
نسخة رفعتما الى خزانته » . ثم قامت في وجه السعابات والدسائس فقصد مغادرة 
تونس» واتخذ فكرة الي" وسل لاسنئذان السلطان في السفر» وودّع الاصحاب 
والاعنان» و ركب اللحر BEE‏ 


ز - فی مصر : وصل ابن خلدون الى مصر سنة ۰۱۳۸۲ وکانت سېرته فد 
سبقته الا . فاقبل عليه طلاب العلم من كل صوب»› وقد و استوطن القاهرة» 
وتصد“ر للاقراء بالحامع الازهر مدة» واسشتغل وأفاد' » . ولا استقر “ت حاله في 
مصر استقدم الا أسرته» لكن“ عاصفة هبت بالمر كب فأهلكت جميع ركابه . 
وانصرف ابن خلدون الى التدرس والقضاء والمشيخة» وأعاد النظر في مؤلفه 
فاضاف اليه فصو لاً» وعد“ّل اخرى» وقدّم منه نسخة الى الملك الظاهر . وي تلك 
الاثناء قام برحلات مختلفة الى الجاز والقدس . 


وف سنة ۱٠۰۰‏ م | ۵۸۰۲ غزا تىمورلنك سو ربا وهدٌد دمشق فېب ساطان 
مصر بحدشه لحارية الفاتح ا مغو لي واستصحب معه ابن خلدون . وبعد ان دد 
تيمو رلنك المصار دمشتق» صمم ابن خلدون وبعض رفقائهعلى المرب من المدينة للا 
فوقعوا في ايدي الو اسيس الول فاقتادهم هؤلاء الى تيمورلنك . وقد أعجب 


. ٠۰۰ ص‎ ٩۲ ان تغري بردي ؛ ج‎ )۱١( 


ابن څلدون ۷4 


القائد بان خلدون؛ وطلب اله ان يدخل في خدمته فتظاهر ابن خلدون بالق ول 
على ان يذهب الى مصر لإحضار مکتىته» فاذن له بذلك . وبعد ایام قلىلة دخلت 
جوش تمو رانك دمشتق وأحدثت فيا كبر مجزرة عر فما التاربخ 

وعاش ابن خلدون بعد ذلك في القاهرة بقضي با لمذهب المالكي حت توفاه الله 
سنة )۱ م |4۸۰۸ . 

وهكذا انقضت حاة أبن خلدون الافلة بالاحداث والمغامرات» وقد كان 
بلا ریب اعظم سبامي" ومفكر عرفته افريقة والاندلس في القر ن الثامن 
اهمحري" » . 


م مقد”مة ابن خلدون : 


رة ب ابن خلدون بن تلف المناصب›> ورافق السّلاطبن ق سن شتی منازعېم 
وأظوارم› وسېداحوال الامم والماليك»› واضطرب مع الستماسات خائضاً عباماء 
متاو ناً بألوان هرما وسبابماء E o‏ مدا وجزرآء ثم . 
اعتزل الدناء وخلا الى فلعة ابن سلامة» يدون زٌ دة ما عضته في نفسه الايّام» 
وة ماوضل الث الفكر ,اتال والاعتبار» فكان كتاب «المقد“مة» الضّخم الذي 
عرف به ابن ځلدون؛ و الذي حعله من رواد الفكر العالي . وكانت «القدمة» 
صورة حبة لحياة الاجتاعئة في عختلف البيثات التي تقب فيما الرجل» واامصر 
الذي انقضت فه حباته ؟؛ وهو عصر»› کا راتا قشل با هزات التارخسة 
امنيفة في حقلّي الستباسة والفكر» اوتنه الفوضى حت سار في طربق التتبقر 
فیا کانت أوروبًا آخذة” في تسق معارح الرأُقي والضارة . 
أراد ابن خلدون أن دون تاریخ الغرب فقدم له بنظر اته الاحتاعبة 
والفلسفسة الى شغلت المقد“مة والزء الاو“ ل من الكتاب الذي أضبف الى المقد"مة. 
وقد سلخ ابن خلدون في كتابتما مسة آشپر“ ثم عاد علا بعد ذلك بالتېذيب 


)۱( کر عبد ايله عنان : ان خلړدون؛ حياته وتراثه الفكري؛ ص 6 : 


C۸4‏ فلسفة التاريخ والاجتاع 
والتنقمح وال“ بادة ۰ وکان الر“ اعي ای وضعہا از نصر افه ای كتابة التاريخ « الي 


تقتضي ال ر جوع الى ماحد مخ دة ومعارف متنو عة وحسن نظر وتثنّت»› وهذا 
کله لا بکون محر ”د النتقل» بل أبضاف الى النقل معرفة أصول العادة وقواعد 
السماسة» وطبعة الممران والاحوال في الجتمع الانساني» . لقد سعر ابن خلدون 
بنقص التّاریخ کا کان یفېمه الور" خون لعهده» اذ کانوا يقتصرون فه على سرد 
الوفاع والوادث والاسماء» فأراد ان برتفع الى ما E‏ بالقو انان 
الا رة ¢ ؛ وهكذا | بکتف بالسرد والاخار» بل اراد ان يتفم وبعلتل"؛ 
وأن عير جميع الظَاهر ات الاجاعة ما تع من الاه ٠‏ 

وهكذا فالمقدّمة حاولة نقد تار خي وثو رة على طربقة المؤ رخن الذن 
مجمعون الاخبار من غير أن يلعماوا النّظر الناقد في الروابات والثرافات »> 
و کان" غایتہم إظہار المعارف الواسعة ونشر العلومات . وکان م ابن خلدون 
أن يصل الى فو اعد ثابتة للتمييز بين الطإ وال واب في الاخبار» والى الوقوف 
على آلة ساعد على معر فة الموادث بدفة وضط . 


م ان في المقد مة نأحبة هة هي الا حبة الاحتاعة› وهي عحاولة تعلسل 
الظاهرات الاحتاعنة . فوجود الجحتمعات آمو“ واقع؛ ومن ثم لا بد من المحث 
ن شاا وعن الاختلافات المي جودة فا بينما وفي طرق معاسا . وهذاءالنحث 
يقود ابن خلدون الى إيضاح أثر المسكن على الباة الاجتاعثة» ودرس نثأة 
الظاهرات الاقتصادية مع حاولة تعلبل بعض هذه الظاهر اث والقو انين الي 
تس رها . 

والاجتاعات كتل" سياسيّة تكو"ن دولاً برتكر تنظيمما السياسي على 
مقومات حغر فة واقتصادية . ولا کان ابن خلدون من الذي سلخوا شُطراً 
کیراً من العمر في المحكم فقد سعى في ايعاد نظر َة ساملة يدرس على ضو ما أصل 
املك وامتداده ي e‏ والکان . 


„ 9~ طالم ا لقدمة طبعة دار الكتاب اللسنافي» ص‎ (١) 
0 ٠ نفس المر جم ؛ ص‎ (( 


ابن ځلدون ۹ 


الى هذا کله رمی أبن خلدون في مقدمته. ولم يكن عند العرب من سبقه الى 
مثل تاك النظرات كا انه لم جد من بقلّده» فبقي عله بتيمة دهره . والديي 
بالذ کر انه لم ستفد في مؤلفه التار خي" من القو انين التي سېا في مقدمته» وانه 
راح فيه براعي الميول وجري على خطة مؤرخي العرب ولا يکاد ببالي ٻالقو انين 
التارخبة والسان الطبيعية الى حد“دها . 


والتاريخ» في نظر أبن خلدون»› هو إبراد حقبقة ما حرى وتفسيرها . قال: 
« حقىقة التاريخ خار" عن الاجتاع الانسافي“ الذي هو عمر ان العالم» وما بعرض 
لطببعة ذلك العمر ان من الاحوال مثل التو حش والتأنتس؛ والعصبات»› و أصناف 
التغلبات؛ للبشر بعضمم على بءض» و ما ينشاً عن ذلك من الملك والدوّل وبراقما» 
وما ينتحله البشر باعمالهم و مساعم من الكسب والعاش والعاوم والصنائع › وسائر 
ما دت فى ذلك المر ان زط من الأعو ال :ودا التحديد ارت 
ديد الاقتراب ما سنجده بعد ستة قر ون عند دو ركم في تحديده الفرض من عم 
الاجتاع» وذلك في كتابه « قوانين الطربقة الاجتاعئة » . 

وتحديد ابن خلړدون کامل ٤‏ ویکننا القو ل انه بتعد ی طاق الاجتاع الذي 
محدده العاماء المدیثون لعدم کج انه بتعد ی نطاى عل التاريخ نفسه . وان من 
أرسل فيه النظر وجد بذورا بع العاوم الاجتاعبّة کا نعر فما اليو م» کا ان" من 
اسل النظر في المقدمة وجد من .عل الاقتصاد والسباسة» ومن عر الاجتټاع وع 
العمر أان؛ أفرب شيء الى ما سمه « فلسفة التاريخ ٠»‏ لان المؤلف لم يقتصر على 
ذكر الاخبار اخاصة بعصر أو جل او سلالة» بل ارتقى الى ذكر الاحوال 
العامة للآفاق والاجبال والاءصار» وذلك - على حد”ّ قوله - «أسٌ المؤرخ» 
تبني عله اکثر مقاصده وتننن به أخاره"» 1 

ونری ابن ځلدون متا بالدرجة الا ولى للسحث عن أصل العمران ونشأته» 
وعاولاً أن يفم كيف أن" بعض الجتمعات كنت من الانتقال من اطالة 


(١(‏ المقدمة» ص ٥ه‏ ء 
(۲) نفس المرجم؛ ص ٠۰‏ . 


۸٠‏ فلسفة التاديخ والاجتاع 


البدوية التي يعد ها بدائيّة الى حالة من التنظم بعبدة عنما كل" البعد . وتلك فضبّة 
لست غر ىة عند رحل عاش في ببثة تعد “دت فما الا جتاعات والدأوبلات» وانطوت 
على اناس نشأوا من أصل واحد» ونطقوا دلغة وأحدة» ودانوا بدن واحد» وم 
مع ذلك بتفاوتون في المضارة تفارتاً بعد . ولا کتب ان خلدون مقد مته 
كان فد تنقتل بين عاصمتي المغرب الاسلامي" فاس وتونس» وزار الاندلس 
وغرناطة» وعدداً كيرا من المدن الافريقّة» وخالط أهل الامارات العربثة 
والبوبرية» كا عاش عيشة القبائل العربة الاصل من بى هلال والد“اودية . وما 
من قطر في المعمورة تتفاوت فبه المضارة مثل هذه الاقطار حبث نحد حباة المدن 
المرفّة وحباة البدو المتأخّرة . فكان من الطبيعي" أن يتسائل ابن خلدون عن 
سبدب هذه الفر وق البعبدة في حال كون المنشإ واحداً. وقد له هذا التساؤل 
على البحث في ثلائة انواع من الظاهر ات التي أسمت في امجاد هذه الفر وى : اوها 
الظطاهرات النفسية الي تکون في فر ارة العو اطف والافكار الي نوجد راطا 
اجتاعناً بين الافر اد والجاعات من كل أسرة وقبة؛ وثانمما الظاهر ات الاقتصاد ية 
وعلاقتما بالا ركان‌الطبيعبة وال غر افية وتقسم العمل والجر ف الام وازن 
وثالثما الظًاهر ات السياسيّة اي وجود العلاقات بين الرؤساء وال ؤوسبن وقيام 
الماك والسلطة» ونشأة الدأول والسشاسات . 


كان من الطبعي" أن تؤدّي هذه الآراء بابن خلدون الى نظريّات عامة في 
املك والسيادة والتنظم الاجتاعي" ترتكز على العقل» لكن" شيا من هذا لا أثر 
له في مؤلغفاته . وهو لم يعرض لقية المج وأسسه» ولا تنظببه الاجتاعي" او 
الشر عي“ بل اراد الوفوف على ظاهرة دوريّة مستقلة عن إرادة الانسان»› 
وتحقستق الاسباب المردبة الى تعاقب هذه الظاهرة حبناً بعد حين . فهو في ذلك 
على طرفي نقيض مع مفكلري العرب من مثل الفارابي وابن سينا وغيرهما من 
نسحواعلی منوال افلاطو ن» وآمُنو بامكا نة التقد م . وذلك لان ابن خلدون 
ظل“ واقعيًَاً بعتقد ان الباة الاقتصاديّة» وإمكانات اشر العقلبَّة نفسهاء تخضع 
في تطو وها للبيئة الغرافبّة وللاقلم ؛ وما حياة الدأول في تخضع ايضاً 
لتعاقب دوري" موحد اللمط تلسٽر ه قوانان سكو لوحنّة احتاعنة عة ثابتة . 


ابن خلدون ۸۱ 
وهمذا كله جعل النظر في الاجتاع الشري" والعمران فانون اتيز بين الق" 
والىاطل› قال : « القانون في تيز التق“ من الباطل ف الاخار بالامكان والاستحالة 
ان ننظر في الاجاع البشري" الذي هو العمران» ونيز ما بلحقه من الاحوال 
لذاته ومقتضی طعه»› وما بکون عارضاً لا بعد به وما لا مکن أن عرض له. 
واذا فعلنا ذلك كان ذلك لنا قانو ¢ في تنيز الحی“ من الباطل في الاخار» والصدق 
من الکذب بوجه بُرهاني » 

وهكذا يلحأ ابن خلدون» لاظار القبقة› الى البراهين المستقاة من الوادث 
نفسما ومن طبائع الامور . فهو لا ريد القبول الا" بالاسباب الطبيعية التعليل 
. وطر بقته ترمي الى عو اثر الافراد في سير حو ادث التاريخ› فهو لا 

من بأثر الوراثة» ويعتقد أن البدثة والتربية تكفيان لتعليل عقائد الافراد 
وأذواقي . وهو على کل حال حاو ل آلا“ بناقض»› في فضة من القضاباء تعالم 
الدين الاسلاني"» و كثيراً ما بطيل شرع لظہر أن فلسفته على وفاق تام مع 
تعالم الاسلام . فو لا بتعرٴض فتلا لامو حد"دها الدين كوجود اللكبة 
وسرعتنها؛ والقر وض بفائدة» وااعشور ... وموففه تجاه سر عة الملك والسلطة 
لا تنس عن هذا لوقف . وانه لیکتتا لرل بان" المقد"مة من او" هما الى آخرها 
ذات صبغة دسو دها القضاء والقدّر" . 


وهكذا كان مضو ن المقدمة» مع الكتاب الاول من التاريخ الذي خم" الآن 
الى القدمة» «طبيعة العمران في الليقة» وما يعرض فيها من البدو والضر» 
والتغتُب» والكسب» والمعاش» والصنائع» والعلوم ونحوهاء وما لذلك من العلل 

الاورل : في العمر ان البشري" على الجلة» واصنافه» وقسطه من الارض . 


. ٠۹ المغدمة» ص‎ )١( 
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الفلسفة العر بمة )۳۱( 


والثالث : في الدول واخلافة والملك وذ كر المراتب السلطانة . 
والرابع : في العمران المضري" والبلدان والامصار . 

والحامس : في الصنائع والمعاش والكسب ووجوهه . 

والسادس : في العلوم واكتساما وتعكّمما . 


وقال معالا ترتلب هذه الابواب: «وفد فد مت ألعمر ان لبدوي" لاه سابی” 
على معا . . وکا تقد مم الاك ن والامصار . وما تقد مم المعاش 
فلأن المعاش ضر وري * طببعي“ وتعام العلم الي أو حاجيٴ » والط عي ي اقدم من 
الكالي“ . وجعلت” الصنائع م ع الكسب ل ف و وو ت 
العمران' » . 


وهنا يدر بنا أن نتساءل من ان استقی بن خلدون معلوماته في المقدمة ? _ 
لا سك في ان الاختمار والتأمل كانا المصدرن الاساستين لعل صاحب المقدمة. 
وهو ردد ان" ما کته تدفح تی على خاطره تدفقاًء وقد اطلعه الله علبه من غير تعلم 
أزسظو ول اور ان وقد قال: «أ كملت' المقدمة على هذا النحو الغريب 
الذي اهتديت الله في تلك اخلوة» فسالت فیا ساباب الكلام والمعاني على الفكر» 
ات رد وت ت نتاعہا" . 


وان خلدون مع ذلك بذ کر کتاب أرسطو في الساسة وانه متدا ول بين 
الاس وفيه « جزم صالح منه إلا أنه غير مستوف ولا معطی حقه من البراهین 
و تلط بغر . ويذ كر كتب ابن المقفع وما فیما من ذ كر الساسات ما فصل 
ف المقد“مة وبرهنه؛ ویذ کر كتاب « سراج اللو » لاطرطوشي وأن“ صاحه 
بوبه عل اواب تقرب من ابواب کتابنا هذا و مسال لکن ا یصادف فے 


. ٠١-٠١ القدمة» ص‎ )١( 
. ٠۳ نفس المرجع؛ ص‎ (۲( 
, ١ ص‎ ٠۷ كتاب المبرء الجزه‎ )*( 


ابن خلدون LAY‏ 


الرمبة ولا أصاب الشاكلة» ولا استوفى المسائل» ولا اوضح الادلة... وش 
أهمينا الله الى ذلك إماماًا ...> . 


وهکذا بتضح لنا ان" ابن خلدون كان مطتلعاً نام الاطلاع على ما كتب 
ما بقارب من مو ضوعه)› کا کان مطتلعاً على کتابات الفار ابي وابن سينا وغبرها 
من مفكر ي العرب في موضوع السباسة والاجتاع . ولا سك انه استعان بكل 
ذلك» واضاف ما قبس منه الى ثرة اختباره وتأمله والى ما أهيه الل إاماً . 
ونحن لا نشك فى ان“ فكرة المقدمة قدة عنداين خلدون» وان" كتابات 
الطرطوشي وان القفع وأرسطو وغيرم قد هنات مبلاد ذلك الاثر االد» و وجېت 
صاحبه نحو الفكرة» وإن فصا على طربقته الاصة وبحسب نظرته الفلسفة 
الاصة . 

نعم خاو الفكر الشرقي ما بقارب عاولة ابن ځلدون»؛ وقد توجېت حېود 
الفارابي وابن سينا وابن ميمون الى ما بعد الطيعة والى علوم الدين والعلوم 
الطبيعبة وما الى ذلك ما فصلناه سابقاً . ولم تكن العلوم الاجةاعة - بحسب 
مفو منا الوم - مدروسة إلا في علاقتما مع الفقه› و بطر بقة غير الطر بقة الي 
شى علا صاحب المقدمة ومن أنى بعده من عاماء الاجتاع . وهكذا كان فضل 
ابن خلدون في أنه حاول تطببق طريقة وضعبّة في درس الجتمعات . وبا لا 
مك" فىه أن طر بقته بعبدة عن طربتة عاماء الاجتاع في أوروبًاء فاننا نجد عنده 
الشعور بضر ورة طريقة وضعبة ا كثر ما جحد استعال هذه الطريقة . 

قلف النں مارو دہ 

إتضح لنا هدف ابن خلدون من كتابة المقدمة» واتضح لنا مو ضوعة وجار 
عام“ وقد بقي أن نفصل ذلك الموضوع ونبسط آراء الر"جل فية» ونين علا 
في تاريخ الفکر الانساني“ . فقد کان ابن خلدون» على حد قول غاستون بوتول؛ 


(۱( المغدمة» ص ٠٦٤-٦۳‏ ۰ 


CAL‏ فافة التاريخ والاجقاع 


« مرْرّخاً اراد أن بكتب في التاريخ بنوع خاص“» فكتب تارخاً عاماً حافلا 
بالنقص»› وعد ة كتب ضخمة حافلة بالتفاصل النافلة» وذلك في تاريخ افر يقبا الشمالّة 
وسلالات البرابرة . وو الر سي" هو مقد”مته التي ظبر فا رائد مم 
الاحتاع اللدیث» والتي اة أ ستقراً فما جمیع الاحداث الاجټاعئة الي توصل الى 
معرفتبا » . وقد أراد ان يفم التاريخ على ضوء علي الاجةاع» فعالج سيب ذلك 
E‏ آخر ذا ية كبيرة» هو ما نيه «فلسفة التاريخ » . 


وھکذا اذا آردنا آن ندرس ابن خلدون المفکئر لا پد“ لنا من حمع آراله 
حول هاتن النقتطين الر تد سدتن : فلسفة الاجتاع» وفلىفة التاريخ 


أ - فلسفة الاجتماع او العموان الشري" 


عالبع ابن خلدون الاجتاع البشري" معاة” واسعة” . ومثل هذه المعالة ينغا 
عادة فى إبّان الازمات عندما تحد تلك الازمات عقولا مفكرة تخاو الى ذانما 
عل معكاة . وهكذا كلا عصف التتاريخ بالاحداث الشديدة» والانقلابات 
الصاخبة» والاضطرابات المدو"بة > فذف التفڪير الاجټاعي" الواعي بالاار 
الفكر َة الضخمة . اننا اذا تنبّعنا تاريخ البشر تحت لنا تلك القبقة” بوضوح. 
فعند ما نشت في بلاد الو تان قدماً حر وپ البیاوبونيز أزدهرت المدارس ١‏ الفلسفة 
الكبرى ولا سلا السوفسطائة» والافلاطونة» والارسططالسة . وعندما 
قام الصراع بين الوثنبة الحتضرة والمسحبّة الاشنة ئة كتب آباء الكنيسة إرادم 
الاخلافة والاجتاعئة . وعندما ست نيران امروب الدينسة في القرن السّادس 
عشر» وعندما ازدهرت الاجاعات الاوربة في عدد افرادها واتشاع نطاق 
صناعتېم » انفحرت العقول الاجتاعه بارا مما . ولا اضطربت الاحوال الساسئة 
في عصر ابن خلدون» واهتز"ت البلاد الاندلسّة وا مغر بيّة من أطر افا الى أطر افباء 
کت مقد مته الضخہة› وأرسل نظره منقاً معلا . والدر بالذ کر ان" العار م 
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ان خلدون Ao‏ 


ا و ج د 


الاجتاعئة معناها الحديث والد"قتى ل تنا إلا“ في العصور التأخترة» وما كان 


الافدمون إلا" رو"اداً بتأملون وبنٹرون الآراء . 


فام الوفسطائنون عند ودام النونان بنتقدون الاوضاع الاحتاعة 
والسشاسة» وينفضون غبار التقالىد» ونصون العقل في اساس العا م الاحتاعتة» 
ويندارسون الطعة الانسانثة والجتعات البشربة لبستبخلصو | من تلك الداراسة 
CB al‏ اخلافساًء ونشأت محم طر بقة الشاك" العامي” التي أثارت حفبظة 
الءافظين . وهكذا كانوا رواد الطر بقة الاحتاعرّة العامة . 


وفام أفلاطون وعرض في تلف حو اراته لقضبّة الاجتاع الي طا في کتاب 
«المرو رة » طا فاسفباً . وقد سن الظم والقر انين لم اللافات بين تلف 
الفئات وعختلف المدن» وأفعد آزاءه على عم النفس» وحاول ان بقے الوازن 
بن تلف تز عات السةس وقو اهاء ومن النفس الفر دية انتقل الى النفس الاجتاعية 
لبقم التو ازن بن تلف فثاتما أعني العتال والحارين والمحكتام» وذلك لاه 
رآی أن اخلافات تنشاً من عدم التوازن الاحتاعي" . ولكي يصل الى هذا 
التو ازن سر" القوانين ودعا الى وضع حد لدد السكان تلافاً للتنازع . 
وهو بقر“ر مدأ السلاسل السساسبة الدورية والتتابعة حب النزعات النفسية 
الاحتاعة ؛ فنالك الرا لون »› والطامعون » والاثراء» والشوانتون؛› 
والمستىد“ون . وهنالك علافة وبقة ربن طببعة الج وطبعة الافراد . ويكون 
نوجه المحکم بحسب تغب إحدى هذه الفثات . وهكذا بختلف كل الحم کا 
تلف نزعات القلوب . وقد كان أفلاطون أكبر مثالي وأكبر واقعي في حقل 
الأظر بات الساسة . 


ثم جاء أوسطو فزع نزعة واقعيّة» وجعل في أساس نظر باته الاجتاعبّة أن 
, الانسان حبوان اجتاعي» وأن" مناخ اثرآً فالا في النفسبّة الاجتاعية . 
وقد رأى أن" العلة هي الاجتاع افر . ورأى ان“ هنالك شا بين الكان الي 
والمتسع من حبث الولادة والنبو” والزوال» وان" ار كة التغررة شرط ”من 
شروط الحاة الاجتاعئة ومن ثم خالف افلاطون في نظر ته التحديديّة للظم > 


CA‏ فلسقة التاريخ والاجتاع 


متباينة؛ وهذا التباين في أصل التنافس وفي أصل وجو د الطبقات والمحكام» وني 
ف الاة الاجتاعئة هو التقارب الفكري" الذي يقو د الى تعاون|الارادات. ومن 
م فحالس الشورى الي تلعقد فل الاقدام على عمل جماعي لا تلف في شيء عن 
السفكير الفر دي" الذي يتصرف الله الفر د ل القيام بعمل من أعاله ٤‏ لا أن 
حكمة الفرد دون حكة الجاعة الي نجتمع فما حكمة الافراد وئار خبرتهم . 
وهکذا فالفر د 9y‏ مکن آن بنتهي له العلم؛ وهو لا ستطبع أن كتفي لأفسه) 
ومن ثم لمكن أن يغهم لوحده؛ وهكذا خط أرسطو الطريق لأوغست كرنت. 
وفد فصل أرسطو نظر ته هذه وأوضح أن" الفر د محاحة الى غبره فظ النسل» 
والد فاع عن ذاته» وتحصل ما حفظ الاة» وباوغ التطو “ر العقلي الذي هو غاب 
ألإنسان . 

وبر توسيديد في القر ن الخامس قبل المبلاد و كنب تاريخ حر وب البياوبونيز» 
وصداره ونظر ات عامة فى تاريخ البو نان ضمنما تفسير ا للأحداث ونقداهاء ویكذا 
کان رائد فلسفة التاريخ . وود فاده عله الى تأمُلات اجاعتة عامة والى دراسة 
أحوال الاجتاعات الشريّة الاولى» فكان من رواد عم الاحتاع . 


وقام بعده القدس أوغسطينوس عندما سقطت روما في يد ألاريك ( سنة 
۰ م( فوضع كتابه الشمير «مديلة الله »» وضنه نظرة"“ عامة في المدنئة 
القدمة» ونظرة أخرى عامة في تاريخ روما وني علوم العصر وما الى ذلك ماصبغ 
کتاره بصبغة موسوعبة . وهو ړی أن الوثنيّة في حقبقتما تكر مم ديني" للاجداد 
والاموات»› و بدہط آراءِه ف الناموس الطببعي› وشرعبة المحج» وحر ية 
الانسان الطيعتة» ومنشإ الجے» والقانون الشرعي" وغير الشرعي» وغير ذلك 
ما کانت نظراته فيه موافقة احدث النظريّات . وتتجلى مثالئة القديس 
اوغسطينوس في مقارنته مدينة الله القاة على الحّة وبذل الذات» مدينة الانسان 
القائة على روح الماديّة ؛ وني أن" العقبدة الدينة مثال” أعلى بحر" الانسان نحو 


ان خلدون LAY‏ 


الأ كمل فالأ كمل ؛ وني أن" الاجتاع القالم على رباط العقيدة والمثال الأعلى هو 
الاجتاع الأ كمل . وهو رى أن غابة ا في إحلال العدل بين النتّاس» وإلا“ 
کان الج حار . وهكذا كان كتاب القددس اوغسطنوس صلة الوصل بين 
العصو ر القدعة والعصور الديثة »> وکان له الائر الواسع في قنظم الد“ول الاوروية 


الد رة 1 


وتبع القد س أوغظتوین عدد کر من عاماء اللاهوت المسحي الذن 
عا لوا الساطة وألواجبات والقوق» ومّدوا الطتريتى للدراسات الديلة . 


وأخبرآً ظر ابن خلدوف مقد”مته التي سنفصّل آراءها . ومنذ القرن السادس 
غر نشت في عل الاجتاع نزعتان متباینتان : نزعة واقعسّة مع مکيافیلي ٤‏ ونزعة 
خبالتة مع توماس موز Thomas Morus‏ . وا کان القرن الامن عسر 
ظېر علم الاجتاع الموضوعي؛ فقام هو س طط٣‏ يكنب ويضمن کتاباته جميع 
العناصر التي بالف مہا عام النتفس الاجتاعي والسباسي» ويفسّر» في نزعة 
تشاؤمية» العلل الحر” كة للعلافات الاجتاعّة . وقام سبينوزا «ءه«ام؟ وجعل 
من تعاون الافراد لخصاً اجتاعتاً لا حدود لامتداده وتطوره» وفتح امام 
الاجتاع البشري باباً واسعاً للتقدأمبّة والعبران . وظمر جان جاك روسو 
بنظر ية «العقد الاحتاعي»» وجعل في اساس نظر ته ان الانسان صالح بالطبع؛ 
وأنلّه يولد بحقوق مطاقة ٠‏ وظمر مونتسكيو مع كتابه « روح القوانين » الذي 
ضمنه حكمة التتشريع . والقانون في نظر ه علافة ضر وريَّة تذشاً من طبيعة الاسياء. 
ومن ثم فهنالك عد“ من العلاقات الثابتة بين اشكال الك والتشريع عند الشعوب 
وطرق معدشتما وأحوال مناخما . وهكذا فالاوضاع الساسبة والاجتاعية عنده 
قائة على علاقات ثابتة بين طبعة الازدان وطبيعة الاشاء اي البيئة . وأمّا فيكو 
٥‏ فقد قال بوحدة التطو“ر الانساني وتشابه القو انين التي تت شى علا الشعوب 
الحتافة في الاطو ار المتتابعة والمنشابية الى محتازها كل عب مما . والساةالاجتاعة» 
في نظره» نتبجة طبيعنة لكبة الور التي تتجلى في أوضاع الشعوب حتّى 
المدائة منہا . وفسکو هو رالد الطر بقة التارخبة ف عل الاجتاع 


A۸‏ فلسفة التاريخ والاجتاع 


وهكذا تطو”ر الفكر الاجتأعي الى ان ظہر أُوغست كونت فكان مؤسلس 
علم الاحتاع الحدث بأدق" ما في الكمة من معنی . وقد عه رهط من الماماء 
الذن توسعوا ف اي الموضوع»› وجولوه من اوسع العاوم نطاقاً ' . 


وانتنا اذا رجعنا الى ابن ابن خلدون رأينا ان“ دروسه للاجتاعات الشرية 
قد ادت به الى التسلم بالا مور التالبة : 

۽ - الانسان مدي“ بالطع» ومن ّم فالاجتهاع ضرورة” لا بد“ منېا؛ وغو 
ولىد حاجتبن : حاحة الانسان الى الغذاء - وفدرة الواحد من الشر قاصرة” 
عن حصل الذروري منه _ وحاحته الى الدفاع عن نفسه وقدرة الواحدمن 
البشر دون الحوانات المفترسة فو ة» وهو عاجز وحده عن دفعا. وهو من م“ 
بحاجة ماسة الى التعاون . والاجقاعات تنشأً وتنمو وتنحل”» وهي في كل مرحلة 
من هذه ار احل تخضع لقو انين ثابتة يو وئر فا أ كثر ما يؤ تر البيثة الطعة؛ 
والمناخ» والانتاج» والظاهر ات الاقتصادية؛ وهذه أثبت من الظاهر ات السباسيّة 

٣‏ واذا مات هذا الاجتاع وتم العمران كان لا بدا للشر من وازع 
يدفع بعضم عن بعض . وابن خلدون ينظر الى الباة نظرة المنشام» وی أن 
الشر مفطو رون على الشر" لما في طبا عم الحو انية من العدوان والظل . ومن ثم 
فا ملك خاصة طببعبة للانسان وضرورة” لا بد منها . 

وا ملك ساطان يؤخذ ولا يوهّب» وهو يكون بالغلبة» غلبة القوي على 
الضعبف ؛ وقوامه العصبّة التي تحفظما الحباة المدوية . والنداوة طور” طعي" 
يندم طو و الضاوة» و لابن خلدون فيه آراء مجعل فيما الاهية الكبرى للاسباب 
الاقتصادية . وهو رتب الاجتاعات بحسب طرق انتاجہاء وبرى ان" اختلاف 
الاجبال في احو الحم انما هو باختلاف لتم في ا معاش ٤‏ فان“ اجتاعہم اغا هو بالتعاون 
على تحصله. واذا كانت الصفات الي عصل با الانسان على التغللب ننبحة ضرورية 
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ان خځلدون L۸8۹‏ 


ا = 


لاحاة البدوية فلان“ « اهل الضر ألقوا جنوبمم على مياد الر“احة والدعة» 
وانغدوا في النعم والترف»› ووكلوا أمرم في المدافعة عن امواهم وأنقسبم الى 
والمم والما ع الذي دو م والامىة التي توت حراستمم... وأهل الندوء 
لتفر "دم عن الجتمع وتوحشېم ف الذو أحي“ وبعدم عن الامة› وانتبادم عن 
الأسو ار والابواب» قامُون بالمدافعة عن انفمم لا يكاونا الى سو أم» ولا يلقون 
فا بغيرم» فم دافا بجلون السلاح وبتلفتون عن كل جانب في الطر'ق.. 
مدلین بمأسم» واثقين بانفسمم» قد صار م البأس خلتقاً والشجاعة سحبة“ رجعون 
الا می دعام داع او استنفر م صارخ ' .۰ 

فم ابن خلدون ان" الداوة مرحلة بجتازها الانسان الى الغابة الي هي تسس 
دولة وازدهار عبران . ومذه الدولة عار طبعيّة كا للانسان» غير أن الدولة 
في الغالب لا تعدو أعار ثلاثة أجبال ؛ فاليل الاول لازال على خلت البداوة 
وخشو نتا وتوحشا من سظف العيش والسالة والاشتراك في الجمد» وسورة 
العصببة حفو ظة فه » وجانبه مرهو ب والناس له مغاوبون . والمحسل الثاني تتحو ّل 
حاله من اليداوة الى اللضارة» ومن الثظف الى الترف واخصب»؛ فت کر فىه 
سورة العصبة بعض الشيء؛ وتؤنس منه المانة والضوع . وأما الجسل الثالك 
فينسى عبد المداوة والشونة»> ويفقد حلاوة العز" والعصبة . . . فاذا جاء المطالب 
ل م يقاو م مدافعته› فیحتاج صاحب.الدولة حنئدر ای الاستظار بالغير من اهل 
النحدة» فتذهب الدولة في المحيل الرابع يا ملت" . 


تلك نظر بات جديدة في التفكير العربي استخاص اکثرها من اختبارات_ه 
الشخصئة . وما أنه عاصر دويلات عر ية منحطلة كان حكه على العرب قاسيا» 
وقد كتب أنهم اذا تغبوا على أوطان اسرع الا الراب حى أن « طبعة 
وجو دم منافية للبناء الذي هو العمران »> وقد عارض النظريّة التي تعزو فتو حامم 


. ۲۲۲-۲۲۱ القدمة) ص‎ )١( 


)۲( نةس المرجع» ص oV rof‏ 


0۹۰ فلسفة التاريخ والاجتاع 
جا ٠ے‏ 
وانتصار امم الناهرة الى عنارة رياننة حعلت منم عا ختاراً وعللما باعتہار ات 
اجتاعتة بل اقتصادية . فېذه اللاحظة حظة وغيرها كثير من نوعہا تحعلنا نه س ف 
فلسفته شثاً من النششكلك يقر "به من مدرسة ابن رشد» ولا عحب في ذلك فقد 
ترك شروحاً وافية لمؤلتفات فبلسوف قرطة . 


ومھا یکن من أمر فلاین ځلدون فضل be‏ م لانته نېج نحا کان مکنه ان 
يكون وثة" e‏ وحجر اازاوبة لمدرسة فريدة في عا ي التاريخ 
والاجتاع لو أتاح اه له م E‏ مله واستفاد من اختباراته , وانتا بعد هذه 
النظرة الا حالية العامة نعود أل تفصل ار اله ف الاجتاع؛ و نقسم دراستنا الى 
لائة اقام : عم الاحتاع العام والاقتصادي « وعم e‏ الاحتاعي› وعم النفس 
السا سي ثم ما بلحق ذلك من اعتبارات ونظرات 


4 عم الاجتاع العام والاقتصادي: 


ہنی أن خلدون آر اءه على کون انجتمع ظاهرة طبيعكّة ؛ ودو بڏذڪر 
الاس الرئيسبة التي تحمل البشر علىاطياة الاجتاعبّة . واوَّها التعاون الاقتصادي” 
لاي و . فال ان خلدون: : وان" قدرة الواحد من الشر 
قاصرة” عن تحصل حاجته من ع ذلك الغذايء غير مو فة له ماد حاته منه ... فلا 
بد من اجتماع القد ر الكثيرة و من أبناء جنسه لحصل القو ت له وم٤‏ فبحصل 
بالتعاون قدر الكفابة من الاجة لأ كثر منم بأضعاف ٠ @ ١‏ 


بضاف الى هذا العامل الاقتصادي عامل آلخر دفاعي' ناتج ”عن ضرورة الامان 
والدافاع عن النفس› فیجتمع الافراد للتعاون على رد" العدوان . قال ابن خلدون: 
« وكذلك بحتاج كل* واحد منم ايضاً ني الد"فاع عن نفسه الى الاستعائة بأبناء 
جنسه ... واذا كان التعاون حصل له القو ت للغذاء والسلاح" للمدافعة» ولت 
حكمة ”الله في بقاته وحفظ نوعه . فاذن هذا الاجتاع ضروري الشوع الانساني» 


. ١۸-١۷ المقدمة؛ ص‎ )١( 


ان ځلدون ۱ 


وإلا | یکل وجو دم وما أراده اله من اعتار العام pt‏ واستیخلافه ایام 
وهذا هو معنى العمر ان الذي جعلناه موضوعاً هذا المرا . 


واذا م الاجتاع فلا بد من وازع يدفع البشر بعضمم عن بعض « لا في 
طباعېم الحوانئة من العدوان والظل . و لاست السلاح” الي حعلت دأفوة ”ˆ لعدوان 
اليوانات العجم عنهم كافية في دفع العدوان عنم لانما موجودة” يعم“ فلا بد 
من شيءٍ آخر يدفع عدوان بعضېم عن بعض» ولا کون من غيرم لقصور جع 
الو انات عن مدار کېم ولماماتمم» فکون ذلك الوازع واحدا منم کون 
له علمم الغلبة والسلطان والبد القاهرة... وهذاهو معى الملك . وقد تين لك 
هذا أنه خاصّة للانسان طميعبَّة ولا بد“ هم منها" » . 


يعاتى ابن خلدون الاهمة الكبرى في تعلبلاته على الظاهرات الاقتصادية . 
وهو يصنّف الشعوب بحسب طرق إنتاجاء فيجعل في الدرجة الاولى الحباة في 
المدينة مع ما يلحقما من فو الد؛ ثم حياة از ارعين المنتشرين في الاراضي المندطة 
وفي الجبال ؛ نم البدو الرأحلل؛ ومر بين من ب" منهم بالشور والروف مثل 
البرابرة والاتراك والتركان» ومن يم" بالل مل المرب والبرابرة الر حل 
والا كراد" 

وقتأثر طربقة المعاش ايضاً با منتجات الطبيعّة وا ناخ والاقلم“. وآراء ابن 
خلدون في أثر الما كل والمشرب والمناخ على الافراد والجاعات تجعل له صلة وثبقة 
بالمفكرين الحدثن كموننكو وغيره . وهو كثيراً ما ردد أن" الفر وق التي 
نلاحظما في العو الد و الآر اء والاخلاق بين الشعو ب ناتجة عن اختلاف طرق انتحاهم 
لمعاش . وإننا سترى أن فلسفة ابن خلدون السياسيّة تستند في كثر الاحيان الى 

۱ 


اأهدمةء ص hk‏ 


) القدمة؛» ص ۷١-۹۹‏ . 


القدمة؛ ص ٠١١۹-۱۳۸‏ . 
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. ۲٠٠١-۲۱۷۴ ألمقدمة؛ ص‎ (*( 
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ملاحظات اقتصادية. فهو يذ كر مثلا ان" الشعو ب الي كتسحت البلدانوسطرت 
على امالك مثل العرب والمغول هي الشعو ب القاطنة في الاراضي القاحلة حسث 
تکتسب صفات عكر بة ظاهر 5 البأس والقو ة» وتكون داي الاستعداد 
للانقضاض على سكان المدن الذين ألفوا حاة الترف واولا . 


ومن الد بالذ كر هنا أن" بعض المؤرخن اون الى الاعتقاد بان" أبن 
خلدون رى في هذه القو انين الطبيعبّة ضرورة” تجعل التاريخ سير سيرآ عتما . 
وما لا سك فيه ان“ صاحب المقدمة يأخذ بتلك النظريّة وهو مع ذلك لا يغفل 
عن بعض العوامل النفسيّة الي 'بضبفما الى مؤثتّرات ال مناخ والاحوال الاقتصادية. 


ينظر ابن خلدون الى تأثير المناخ والمعاش وطربقة الياة نظرة“ موضوعبة 
ڪر “دة» ومع ذلك نراه يؤثر حباة الشظف والرساطة ؛ وهذا ما يقر ”به من فلاسفة 
اليونان الذين كانوا ينشدون حياة الزأهد الاسباب ذاتما . وهو يستشد بحالة 
اليوانات ويقول : « واعتبر ذلك في اليو انات العجم بدواجن_ الظباء والبقر 
الوحشية والملير» اذا زال توحّشا مخالطة الآدمن وأخصب عبشاء كيف 
تختلف حاها في الانتهاض والشد"ة حى في مشيتما وحن أديما" » . وهو بقول 
اشا : « وتحد هؤلاء الاقدن لأحوب والأدم ) اي آهل الشظف ) ... أحسن 
حالاً في جسو ممم و أخلاقېم من آهل التلول المنغسين في العيش» فألو انهم أصفى » و أبد انهم 
أنقى» وأشكاهم آم وأحسن» وأخلاقم ابعد من الانحراف» وأذهانمم أثقب في 
المعارف والإدراكات". E‏ 


وإنه لمن دواعي العجحب آلا“ نجد في مقدّمة ابن خلدون أثرآً لما نسه البوم 
بعل الاقتصاد النظري . ولذ كر الظاهر ات المدائنة للانتاج ولا سا تلك 
الي ها علافة وثىقة بأسسس الجتمع الغرافية مثل الز"راعة ورعابة الو أشي وغو" 
(١‏ طالم القدهة» ص ۲٤۸-۲ ٤۷‏ . 


) 
(۲) الغدمة» ص ۲٤۷‏ . 
(۳) المقدمة» ص ٠٤۹‏ وما بعدها . 


ان خلدون t4r‏ 


الصنائع والمّن في المدأن» فان لم بأت مطلقاً بآراء اقتصادية نظريّة» ول 
بتع رض لففكرة «القسمة » ومفمومماء ولإ حاول تحليل طرق الكسب» ونظرية 
القد» وأساس شرعثة الملك كا فمل أرسطو . ومذا السّكوت أسباب” منها 
حالة الجتمع الذي ماش فیه ابن خلدون . ثم ان" موقفه هذا يلام إیانه بالقضاء 
والقدر وحتلمية الو ادث التارخكة »ولان مح ث أرسطو او افلاطون في هذه الأمور 
فذلك ناتج عن رغبتها في وضع امس مجنمع أمثل ؛ أمّا ابن خلدون المقتنع بأن 
الجتمع سير على قو انين طبيعية لا كن قبديلماء فل تخطر له إمكا نة إصلاح ذلك 
الجتمع . فالمجوادث الافتصادية شاا سان غیرها٤‏ اي هي حوادث طعبّة من 
العسث أن نحاول تغبير جراها . 


تظهر لذا القضابا الافتصادية في فلسفة ابن خادون مظہر ثىات و جود نیکس 
القضاا الساسة. فان هاو ر الدثو لر“ مر احل بختاف بعضہاعن بءض كل الا ختلاف» 
أا ا اة الا قتصاديّة فلا تنبد"ل» وذلك يعو د الىأن اختبارات ابن خاد و ن‌الشخصية 
ل تظېر له تبدٴلات وتطو“رات ذات أهة في المقل الاقتصادي . والتغيرات 
الى عرفا كانت نفيجة التقابات السباسبّة . فعندما تنتقل مثلا قبيلة من طور 
البداوة الى طور الضارة تأخذ في استثار الارض وإنشاء البساتين» وتنبدل 
طرق معدشتما . ومن ثم فلم محدث تبر في طبيعة الحياة الاقتصادية بل في 
الاشخاص . 

تظہر الامور الافتصادية في القر ون الوسطى ذات علافة بالشرع وعم 
الاخلاق» مثل شرعنة اللك» والإرث»› والر”باء وما أن“ ان خلدون م يكن 
مشترعاً ولا فقساًء لإ ب الظاهر ات الا فتصادبّة إلا خاضعة لقافو ن آلي تسيو عليه > 
وعله بتعلگتى ازدهار الد“ول وانحطاطما . 


إلا ان“ صاحب المقدمة محعل اة كبرى لاظاهر ات المنعلقة بالسكان» 
وهذه لما علاقة وثىقة مخصب التربة او جدبما . فاذا كانت بعض المدن تفوق غيرها 
بالغنى وازدهار التحارة فلانېا تفو قا ابضاً رعدد السکان» قال ابن خلدون : «ان" 
الصنائع إا تستحاد اذا احتبج ال و کثر طالا ؛ واذا ضعفّت احوال المصر 


A‏ فلسفة التاريخ والاجتاع 


ا سا كنه تنافص فه الترف» ورجعوا الى 
الافتصار على الضروري من ' حوالهم € فتقل“ الصنالع الي کانت من توابع 
اللرف"'. ۰ وابن خلدون في موضع ا 
وهو بو كد ان“ حكو مة واعبة تساعد الصناعة وتعمل على ازدهارها یکنا ان 
تید ذلك عدد رعااها . 


فى التطور السريع للدول حسب قانون التطو“ر التار خي ي“ الذي سنه ابن 
شلد رن اا عدد السكان دوراً مہا٤‏ “ وهو بقول :انا ردا عدة الان 
e‏ . ولا تخفى ما في هذا التأ كسد 

امور مسمة تة تتعلق تتعلقی بنظربات حول دور المضارة والمدنئة التي هي ننرحة 
ا 


ولا بکنفي ن خادون بالتعلىلات الاقتصادية بل يعتقد ان لبعض الموامل 
الروحيّة ا E‏ الياة الاجتاعئة ؛ ولذلك لا مکنا ان نسسه 
مادا EE‏ ب في المقدمة لابضاح السبب الذي من اجله قل“ عدد المدن في 
أفريقا الشمالة والمغرب؛ وأدجع ذلك السب الى ان القسم الا کر من سکان 
تلك الاقطار موف من بدو ر دحل لا وال العصبسة عندم فوية» وم بفضاون 
المبش تحت اليام> واللجوء الى اعالي المبال كي بجافظرا على تلك المصية» 
وبالتالي على حريتهم واستقلاههم . اما في الشرق فالمدن متعد”دة لان اهل اشرق 
لا حافظو ن على أنسابیم» ولا يعللقون كير أهمة على اواصر القر بى" 


وشعر ابن خلدون بار العوامل السباستّة سبة على الاة الاقتصادية» فتلحق 
بنظر يته في التطو “ر الساسي" نظربة في نتا ج هذا التطو “ر من الوجبة الافتصادة ؛ 
وٴبظہر لنا کان شش انان بعر فون الاستفادة من الاحوال السساسة الةلقة 
لانشاء ثروة طاللة . 


. ٠۹۰-٦۸٩ المغدمة» ص ۷۳۰-۷۲۹ . وطالم ایضاً ص‎ )١( 
, وما بعدها‎ ٠۳٤ المقدمة» ص‎ )۲( 


ان خلدون 140 


کان الاقتصاد في زمن ابن خلدون على حالة مود اذ کان القد معدناً» 
والصناعات الحلّة تسبطر علسما الفئات » وكل* ذلك كان حائلا دون اي" تجديد 
أو تعديل . وكانت التجحارة تجمع القد بين ايدي بعض الافراد دون الور › 
وكانت التجة أزمة ماللّة حادة تؤْد"ّي في بعض الاحبان الى اضطر ابات وثورات 
ويعلل ذلك ابن خلدون بان الانة ترذاد والداخل بنقص. وذلك لان النثاس 
ر ب عن الفلح واستهار الارض علاً منہم بان" الستاطان يتزع منم 
رة ة أتعامم . ونتىحة ذلك المحاعات التي تودي بحا ار ا کارا 
ذلك عند هرم الد“ولة' . والامر الذي بعل الجاعات اذ ذاك أن" الر”عايا تكثر 
من تعديد الز "وجات والتتناسل في زمن الترف والبحبو حة» فتجتمع فة الدّخل 
و كثرة الناسسن ف إنّان الضاتقات» ويكون من ذلك الوبل واملاك 


وڕى ابن خلدون أن للدّولة أطواراً من الاحبة الاقتصاديّة» وهو 
بصفا کا بلي : ( اعم آ الدولة تكون ف أوما بدوبة» فتکون للك قللة 
الاجات لعدم التترف وعوانده» فیکو ن خر جما وانفاقما فلبلا» فكو ن في البابة 
حینئذر وفاء بأزٴید منہاء بل بفضٰل منہا كير“ عن حاجاتیم ؛ م لا تلبث أن 
اذ بدين الضارة في التترف وعوائدها ... فيكثر لذلك خراج أهل الد“ولة» 
ویكثر خر اج الستلطان خصوماً كثرة“ بالغة بنفقته في خاصته ... ولا تفي بذاك 
الحبابةء فتحتاج الو الى الز”يادة في البابة... م بزید اراج والاجات والتدريج 
في عو اد التلرف وفي العطاء للحامية» وأبدرك الدّولة الهرم» وتضعف عصابتما 
عن جبابة الاموال من الاعال والقاصة» فتقل" الباية وتكثر العوائد» ويكثر” 
بكثرتما ارزاق الند وعطاؤم . فستحدث صاحب الدولة انواعاً من الباية 
يضر ”ما على البباعات» ويفرض” ها قدر] معلوماً على الاثان في الاسواق ... ورا 
بريد ذلك في أو اخر الد“ّولة زبادة بالغة» فتكد الاسواق لفساد الآمال» وبؤذن 
ذلك باختلال العمر أن» ويعو دعلى الد ولة» ولا بزال ذلك يتزايد الى ان تضمحل""». 


. ٠)۳ المفدمة؛ ص‎ (١( 
. ٥۳٥-۰۳٤ طالم ایضاً ص‎ . ٠٠٠-٠١4 القدمة» ص‎ )۲( 


۹1 فلسفة التار بخ والاجتاع 


وبړی ابن خلدون أن آخر الدولة يكون بعد انقضاء جبلين» فنشرف على 
نهابة عمر ها الطبيعي”٠“‏ اذ تقل“ البابات» وعحدث الإجحاف»› ويتناقص العمران» 
وتکثر المحاعات١‏ 


وهكذايؤمن صاحب المقدمة بحَْمبّة التطو” ر وعو د الماضي بعد نهابةالدور» 
دون ما امل بتجدأد أو تقدأم . فكل دولة تقوم على انقاض اخرى وتسير 


: علم النغس الاحتماعي‎ - ٣ 

بی ابن خلدون في جع انواع الجتمعات احداثاً طبيعبة» وبرى ان لتلك 
الاحداث علاقة وثىقة بنفسبة تلك الجتبعات» ومن ثم فقد أراد ان بعلل الظو اهر 
النةسة الاصة بكل أمَّة» وحاول ان يثبت كون تلك الظو اهر نتىحة 
ضروريّة الاحرال الادية التي تعدش فا كثرة افراد الامة . 


اد فلنا انه لا بؤمن باثر الوراثة» وهو من ثم بعتقد بان" نفسيّة الفود تتكو”نها 
التر ة٤‏ وتشدتہا العادة؛ وهو بلخص نظر ته هذه کا لصا الغر الى بذ کر ما قال 
الى : « کل مولود واد على الفطر ة» فأو اه ېو دانه او نص رازه او محسانه") , 
وهكذا فالعادة تكون عند الانسان طببعة ثانىة نحل عل الطسعة الاولى» 
« فان" النفس اذا ألفت ثا صار من جباتما وطمعتها" » . 

واذا كان الار كذلك ها الاسباب التي تنضافر على تكوين عقلئة عب 
من الثعوب ? 

حاول این حادون ان بن تلك الاساب ف مقد مته ومنما ما د کرناه 
سابقاً اعنى الهواء الذي يؤثر على العقلة والاخلاق فضلا عن الاعال . وقد قال 

. ه٤ المقدمةء ص‎ )١( 


(۲) الفدمة؛ ص ۲٠۷‏ . 


)*( المقدمة» ص ذ١٠‏ . 


ان خلدون 0Y‏ 


ف ایضاح ذلك: و لا کان الانىان من الشال والنوب متضاد ن في الجر" والرد» 
وجب ان تتد رج الكبفئة من كليه) الى الوسط فيكون معتدلا. فالإقلم الرابع 
اعدل العمران؛ والذي حافاته من الثالث واخامس اقرب الى الاعتدالء والذي 
لیما والثاني والسادس بعدان من الاعتدال» والاو“ل والسابع اعد بکثیر ۰ 
وجمیع ما بتکو “ن في هذه الاقام الثلاثة المتو سطة عخصوصة بالاعتدال؛ وسكانا 
من البشر اعدل اجساماً وألواناً وأخلاقاً وأياناً... واما الأقالم البعيدة من 
الاعتدال مثل الاول والثاني والسادس والسابع» فأهاہا ابعد من الاعتدال في 
جع احوأهم... واخلاقېم قريبة من خلق الحو انات العجم... و السب في ذلك 
انهم لبعد عن الاعتدال يقرب عرض آمزجتم واخلاقہم من عضاو انات 
العجم» عدون عن الانسانية متقد ار ذلك'...» وبقول ف موضع آخر : lo‏ 
كان السودان ساكنين في الاقلم الار”» واستولى الجر“ على أمزجتمم وفي أصل 
تکو ینم ٤‏ کان في آرواحېم من المحرارة على نسبة أبدانمم وإقليم م" ؛ فتکون 
ارو احېم٤‏ بالقىاس ای ارواح اهل الاقلے الر"ابع؛ اسد“ حر "ا ¢ فتکون اکثر 
تفشاً› فتکون سرع فرحاً رووا وأكثر انساطاء وجي ء الطش على 


أثر هذه“ , 

ومن تلك الاسباب طريقة العيش . فالذين يعيشون من رعاية الإبل برودون 
بعيشون فيها عبشة اليو انات العجم بعيدين من دمائة الاخلاق الي بتحلّى با أل 
المدن . ويفصّل ابن خلدون نظريته هذه في فصول عدّة» ويبسّن أن" أهل البدو 


. ٠٤١-١۴۳۸ القدهة» ص‎ )١( 


(۲) يمتقد ابن خلدون کا اعتقد غبره من الاقدمين بوجود الروح المجيواني في القلب»؛ وبأنه 
يتفشى وينتشر بالحر ارة لانه « تقرر ان الجر ارة مفشية للہواء والبخارء عخلخلة له» زأئثدة في يته». 
(*) المقدمة» ص ٠٤۷-١٤١‏ . 


الفلسفة العربية (۴۲) 


0۹۸4 فلسفة التاريخ والاجتاع 


أقرب الى اير والشجاعة من أهل الضر'؛ وان لاختلاف احوال العمران أراً 
اران الت وأخلاقم . 

ويعلتق ابن خلدون أهمة كيرة على العنصر؛ وللعنصر عنده مفهو م ختلف 
کل الاختلاف عن مفېو منا له اليو م» وهو يقو م E a‏ 
وهو برى أن" هذا النوع الذي يسمه «عصيّة » قوي عند اهل البدو» وإن 
و جد عند اهل الضر كان ديد الضعف وعلى غير ما هو عند أهل البدو ؛ وهو 
بعزو انتصارات العرب الى وة العصبة عندهم »> ویورد کلام مر اذ قال : 
« تعلتموا النسب ولا تكونوا كنبط الستّواد» اذا سل أحدم عن أصله فال من 
فربة كذا"» 

ويْضيف ابن خلدون الى ذلك كلثه أسباباً نفستة» منا قانون الاقتداء 
والتشبّه» وذلك « أن النتفس أبداً تعتقد الكال فيمن غلبا وانقادت الله › 
بالکال ما وفر عندها من تعظبمه ؛ أو ما تغالط به من أن" انقبادها 
لس الب طببعي" اننا هو لكال الغالب . فاذا غالطت بذلك واقصل ها» 
حصّل اعتقاداً فانتحلت مع مذاهب الغالب وتشيهت به» وذلك هو الاقتداء أو 
لما تراه» وال أعلر» من أن غلب الغالب ها لبس بعصببة ولا قوة بأس» وإن| 
هو ما انتحلته من العو الد والمذاهب تلغالط ابضاً بذلك عن الغلب» وهذاراجم” 
للأول> ولذلكة ی المغاوب بنشبه بدا بالغالب في ملبسه ومر كه وسلاحه.. 
بل وي سائر احو اله . وانظر ذلك في الابناء مع آانیم كيف تدم متشتبین مه 
اما وما ذلك إلا “ لاعتقادم الكال فم . وانظر ای کل فطرے من الافطار 
كيف بغلب على أهله زي“ اطامبة وجند السلطان في الا كثر لانتبم الفالبون مء 

حتی انه اذا کانت أمة” جاور e‏ الغلّب علا فبسري الهم من 

هذا الل والاقتداء حظ* كبير؟.. 


) المقدمة؛ ص ۲۲۲-۲۱۷ . 

) المقدمة؛ ص ١٤١١‏ وما بمدها . 
+) المقدمة؛ ص ۲۳١‏ . 

) المقدمة» ص ۲٠۴‏ . 


ابن حلدون ۹ 


والى جنب هذا المبل الى التقليد والنشبّه بى ابن خلدون في البشر مسلا خر 
مبايناً له» هو الميل الى الحاربة . و «المروب وأنواع المقاتلة لإ تزل واقعة” في 
اخلبقة منذ برأها اه » . وأسبابما كثيرة ة منها إرادة انتقام بعض الشر من بعض؛ 
ومنبا العدوان الذي يكو ن من الام الوخشة حشئة الساكنين بالقفر كالعرب 
والترك والت ران والا كراد وأشاهم» لانم جعاوا أرزا قېم في رماحېم؛ ومعاسېم 
فيا بابدي غیرم» ومن دافعېم عن متاعه آذنوه بالرب؛ ولا ية مم فيا وراء ذلك 
من رتبة ولا ملك» وانا همهم ونصب أعينهم غلب الناس على ما في يدجم » . 
ومنما الغضب لله ولد ينه» وهو ما دسمى في الشريعة بالباد" . 


۳ کے علم النفس السيامي : 

بعد ان علل ابن خلدون ظاهرات الجتعات العامة وأعاده_ا الى العو امل 
الطبمعبّة الى تعش تلك الا جتاعات تحت تأثبرهاء انتقل الى مشكلة اخر ى نوضحما 
فيا يلي : 


عندما صل الشر الى درجة ما من التمدأن تظہر فم سلطة سماسسة ند 
سبطر تما على عدد وافر منېم . فا الاسباب ان اة ص الوب غل قر 


فيل البحث في هذه القضبّة لا بد“ من استعر اض آزاء ابن خلدون في الدولة 
والامة 1 وآرارٌه سدبدة و الصلة محالة عصر ه الاجتاعة وبالاحداث التارخة الى 
کانت جار اذ ذاك في بلاد الاسلام عامة وفي افريقبا الشمالبة خاصة 


م تكن فكر ا منة والوطنسة موجودة لذلك العد TT‏ 
الدينة وحدها شاعة شوعاً واسعاً» ومتأصلة تأصلا لا بترك معه الا لاي“ معنى 
سياسي م وا كن الكرة ة الدينبة به كأفية وحدها لااد رابطة a‏ 


. ٤۸١ ألقدمة؛ ص‎ (١( 
. A“ المقدمة» ص‎ (۲) 


0*۰ فلسفة التاريخ والاجتاع 


عندما تخرح المرب عن نطاق الماد في نصرة الدين؛ والقضاءعلىالكفار والمشر كين . 
ولإ تكن فكرة الاخو“ة الدينثّة يوماً كافية» في المسيحئة او في الاسلام» نق 
الميول الربسة . ولذلك م لإ ابن خلدون الى الدين لتعلبل قيام السلالات 
والسلطنات . فقد أطلعته تحاربه واختباراته ومعلوماته التارخة أن القو"ة اساس 
االطان» فلا يقو م ملك إلا على الثورات والروب والفتن وانتصار القوي" على 
الضعىف . تلك کانت الال فی افر يقبا والانداس لذاك العہد اد تقم فیھ) مارات 
في كثر الاحبان إلا على ثورة او انقلاب عكري . 


لس في الاسلام نظر ية للسلطة بوجه عام» ولم بذ كر القرآن سيا في هذا 
المعنى . ثم ان فكرة إمكان تنظ الجتمع على أسس عقلبة قد 'فقدت فا بين البشر 
بعد قدامى اليوتان . فلم يدر مخلد ابن خلدون أن" هنالك أشكلاً عتلفة لاسلطة› 
وأنه من المىكن عاولة الإصلاح في هذا المقل . فنظريّة دولة واعة» خاضعة 
لنظم عقلة» مکن سلما تعستا مطرداً بواسطة المشارع والقشريع؛ ظلست 
بعندة کل البعد من فکره؛ وهو لا بړی من کل صوب إلا قدراً غاشاًء وإلا 
أن" الانظبة قد حددها الدين والعادة» ومن ثم فلا سبل الى تغيرها . وهو الى 
ذلك عظر اليد عن الواقع ٤‏ وبړی آن کل تغبیر في هذا الو اقع 'بضعف الجتمع 
ويجعله فربسة لمطامع الغزاة . والسلطة السياسية لا مكنا ان تکو ن» في نظر ه» 
إلا السلطة المطلقة المعروفة في الشرق» والقائة على استغلال الجموع لمصلحة 
السلطان وحاسشته . وهكذا ان حصل تغبير في الرجال والسلالات فالشكل لا 
یتغیر ولا يتبدال . 

كانت الامارات في افريقيا الشمالبة تقوم على القوة مناصرة احدى القبالل» 
وكانت تنہار اذا ما خانتا تلك القمائل او اذا غلبت على امرها . وكان ذلك من 
أنه ان خاتق في نفوس المكتام قلقاً داناً» وان حول دون اي“ عمل انشائي 
طويل المدى . وكان مصير الساطان بيد القبائل المنتشرة في داخل البلاد» اما 
سكان المدن الساحلية فكان عكو فيم على الراحة والطبأنينة» ويُعدم عن العادات 
الربية» بجعلانهم بعيدين عن كل تحبّز» مستعد”ين لقبول اي سلالة تقسلم مقاليد 


ان خلدون 0۰۱ 


الحكم» وذلك لانه لإيكن في استطاعتم النزوح عن دبارهم» واللجوء الى البال 
کا کان يفعل اهل القبا ل . 

وکان ابن ځلدون سديد الاطلاع على أطو ار اریخ افر قا الشمالىة ة؛ ولذلك 
لم يتان“ نظرية سياسية معبّنة . وكل“ ما سلسم به هو أن" الناس بجاجة الى وازع 
والى سلطة من غير أن دد نوع تلك الساطة وشكاما . وهو أي يعرف حقرقة 
المدينة جا حد“دها البونان . وهو يذ كر مرة وبطريتق العرض أن بعض المدأن 
كما مجلس من أهلہاء ولكثه لا ستطيع النسلم بأن" مدينة“ من مدن افريقيا 
e‏ ساطان قوي" او قببلة جاورة تدفع 4ا من تلك الجابة . 

إن ل يكن الاسر كذلك تعرّضت المدينة لنب والسّلب من قبل البدو 
SC EGY‏ 

والانپبار ڳا حدث في اسباننا 

افتنع ابن خلدون بأن" نشوء الدول لا م ”إلا“ على سواعد القبائل» وكان 
هه في فلسفة التاريخ ان بيسن كىفة نشوء الدول . وهو بلاحظ ان“ 
تنشاً وتتعاقب الواحدة منيا على أنقاض الاخرى»› إما بانتصار فة على فة و 
بتفكلّك اجزاء دولة مترامة ld‏ 
الذاني . وذلك أن حکام الاقالےم النائية» عندما يلاحظو ن الضعف عند" الى 
السللطة المر كزيةء بحاول كل م منم أن حصل على السلطة وأن بتر كما لسلالته . 
وهكذافكل دولة : تقوم على العنف الذي هو حالة طببعيّة للانسان؛ ولا بعتقد 
ان خلدون بإمكانية قيام ساطة على القىو ل المتادّل والعقود الجاعة کا يشما 
جان حاك روسو مثلا . قال صاحب المقد“مة : « ان" الآ مين بالطبيعة الانسانئة 
محتاجون في کل اجټاع الى وأزع وحام ع بعضہم عن بعض» فلا بد“ ان یکو ن 
متفتاً علمم بتلك العصة» وإلا" أ تر" قدرته على ذلك» وهذا التغللب هو 
املك ... فالتغلتب الملك غاة” د . واذا بلغت العصئة « الى غايتما 
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حصل للقباة اللك» اما بالاستبداد أو باأظاهرة على حسب ما يسعه الوقت المقارن 
لذلك . وان عاما عن بلوغ الغاية عوالى ... وقفت في مقاما الى أن بقضي الله 
بأمره٠‏ 

بامره » . 


ينضح انا ما تقدم انه يجب الاختيار بين أمرين : إا الياة البدوبة 
المتوحّشة» وما الحضوع لللطان ملطاتق . أمًا إمكان يام ساطة على امس 
عقلسة فيرفضه |, ن خلدون رفضاً ا 


ب - فلسفة التار يخ 


كتنب العرب التاريخ قبل ابن خلدون» ونظروا اليه نظرم الى ديوان اخبار 
ومع احداث» ولم بعدوه علماً من العلوم ؛ فاراد ان تخرج عن تلك السئة» وان 
يبحث في الوقائع التارتخيّة حاولا ان يكنشف العوامل التي تسسّرهاء والقوانين 
العامة التي تنمشى علا الدول والشعوب في تطو“رها؛ وهكذا كان ركنا من 
اركان فلسفة الناريخ. وقد كتب مقدمته ليوضح العوامل والقو انين» وشرح فما 
« من أحوال العبر ان والتمدثن» وما يعرض في الاجقاع الانساني“ من العو ارض 
الذاتة» ما م عك بعلل الكو ان واسباما؛ و وبعر فك كىف دخل اهل الد ول 

من أبوابما» حتى تنزع من التقليد يدك»؛ وتقف على احوال oT‏ 
والاجال وما بعدك"». وقد هدف الى اجا د «معبار صحیح بتحرٌی به المؤرخون 
طريتى الصدق واخطإ فيا بنقلونه من الاخبار والوقالع» . 


تلك كانت غابة ابن خلدون فى وضع المقدمة» وقد قادته نظر باته الى المحث 
في أمور كثيرة ها يتعلق بقضابا الاجتاع . فال ساطع الصري : « وما تحب 
ملاحظته في هذا الصدد» ان“ اشمل القو انين واعتق الاساب في تطوثر الامم» ا 
يكن أن تكتشف بدرس الوقائع التار ية وحدهاء بل ان اكتشاف مثل هذه 


. ٠٠١ المقدمة؛ ص‎ (١( 
. ١ الغدمة؛ء ص‎ )۲( 


ان خلدون 0۴۳ 


القو انين الشاملة والاسباب العميقة بتطلب ملاحظة احوال الامم الاضرة مثل 
ملاحظة الامم البائدةء ودرس الادثات الاجاعية الالة مثل درس الادثات 


الماضية . ومن البديهي ان" هذه الأعحاث تتعد“ّى حدود التاريخ البحت؛ وتدخل 


في نطاق الاجت اعبات العامة » فتكون حينئذر من مواضيع الفلسفة الاجتاعبّة او 
عل الاحتاع بو حه عام € . 


وما لا سك فيه ان" فلفة التاريخ لم قظمر معناها الجدیث كع إلا في القر ون 
امتأخرة» وقد تحو“لت شيثاً فشيثاً الى دراسة اصول التاريخ وعلر الاجتهاع . 


حاول ساطع الحصري ان دستعرض ام المؤلفات الي تتعاق رقلىفة التاريخ 
مماشرة» أو الى تت بصلة وة الى يعض ابمحاث هذه الفلسفة »> وقد وحد انما 
تنحصر في رة کب طبرت بعد مقدمة ابن خلدون» اي في الفترة الى تند“ ما 
ن سنة ٠۴۷۷‏ وسنة ۱۷۷۷» ومن اسرها کتاب «الامیر» )٠٥۲۰(‏ لمكم افاي 
الايطالي» و كتاب «الحكومة المدنة » ( ٠٠۹١‏ ) لون لوك الانكايزي»› 
وكتاب «العلم الجديد» ٠۷۲١(‏ ) لان باتيستا فيكو الابطالي» وكتاب 
«طبائع الامم وفاسفة التار يخ » ( ۱۷٩‏ ) لفو لتر الفر نسي› وکتاب «آراء 
فلسغّة في تاريخ المشريّة » ( ٠۷۷١‏ ) لمردر الال ماني . 


لفد أثبت من كتب في تاريخ فلسفة التاديخ أن" لابن خلدون فيه علا“ رفرعاً 
جد"ا . قال روبرت فلنت : « من وة عل التاريخ او فلسفة التاريخ بتحللى الادب 
العربي باسم من ألمع الأمماء . فلا العالم الكلاسيكي"” في القر ون القدية» ولا العام 
سبحي“ في القرون الوسطى» بستطبع أن ققدم اعا بضاهي في لعانه ذلك 
الاسم ... اذا نظرنا الى ابن خلدون مورخ فقط » وجدنا من بتفو"ق علبه حى 
بين كتًاب العر ب أنفسمم. وأما كواضع نظر بات فيالتاريخ» فإنتّه منقطع النظير ‏ 
في کل" زمان ومکان؛ حتی ا ظېور فیکو بعده با کثر من ثلاث مثة عام ب انه 
بستحتق" الإعجاب ما أظېره من دوح الابتكر والفراسة والتعمق والإحاطة ... 
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کل“ من بقراً مقد“مته باخلاص ونزاهة لا يستطيع إلا" ان بعترف بأن حى" ابن 
خلدون في ادّعاء هذا الشرف - شرف التتسبية باسم مؤسس عام التاريخ وفافة 
التاریخ - اقوی وآثبت من حق“ کل کاتب آخر سبق فیکو'» . 


ولكي نفهم فلسفة التاريخ عند ابن خلدون لا بد“ لنا من الرجوع الى الطرق 
التى طا الما . فہنالك نوعان من الوادت تستحق“ الذ كر : أوّلها الحوادث 
المغرافبة والاقتصادبّة» ونما الحوادث النفسبّة واكثرها ناتج عن الاولى . 
وفها عدا ذلك نجد قدواغاشماً بطر على مع الظاهر ات الى درجة أن“ صاحب 
المقد“مة لا بحاول وضع بعض القو اعد العمليّة التي تساعد على تلافي ناج القو انين 
العامة الي لسن التاريخ 

لقد رأينا كيف يون ابن خلدون أثر الاقلم والستكن والقوت» وباخلة 
طربقة المعاش» على الجتمعات . وهو بعد ذلك يقسم الجتمع الى فثات ثلاث : 
البدو › والضر »> وبن) سکان الأرباض»› وهم اشوا س اء ا 
بتمتعون بحرية البدو ولا باساب حضارة الحضر . 


ان دون ان نشوء الأول نظره الى أمرر واقع > فلا جادل فيه › 
ولا حاول » ك فعل فلاسفة البونان من قله أن يتين الأفضل في اشُكال | 
وفي امتداد الدوة . و كذلك لا تراه يلعااج الساطة ولا يوضح ا مهك" الذي نند 
البه في تببين شرعيتما أو عدم شرعيتما . والدثول › في نظره» وافع بتجدّد 
وشاق ةا كان القامون على إدارة سؤونما . وإن ما يتبع الساطة من جام 
وعز" داع من دواعي بعث الطموح والشو ات»؛ ولكن القوٴة وحدها هي التي 
تعطي الفوز لطامع, على آخر . 

والوصول الى السلطة يقتضي مقدرة في شخص الرلبس» ومساعدة ولصرة 
من اهل عصبيته واعوانه. وهكذا فا لنصر لن يستطبع الاعتاد على قبائل قوبة. 


)١(‏ فلت : تاريخ فلسفة التاريخ؛ ص ٠٠١ ٠۸١‏ . أورد هذا القول ساطع الممري في 
کتابه « دراسات عن مقدمة ان خلدون »)› ص ۱۷٩۹-۱۷٩‏ . 


ابن ځلدون 60 


وكثيرآ ما يكون السلطان أحد افر اد القبيلة التي قام النصر على يدها . وكل دولة 
تكون قوبة في مرحلتما الاولى» ثم لا تعتّم أن تظمر فا دواعي الضعف»› فتصير 
الى الانحطاط . واسباب الانحطاط كثيرة اها : 

العوامل المأدية العائدة ألى اتساع اللك» والناتحة عن الصعو بات التي 
بحدها السلطان عندما يطلب الطاعة ف الاطراف النائىة من علکته؛ وعندما يعمل 
على حماية التخو م البعيدة . قال ابن خلدون: « بتجاسر الرعايا على بعض الدعوة في 
الاطراف» ويبادر الوارج على الدولة من الاعباص وغيرم الى تلك الاطراف» 
لا برجون حينئذر من حصو ل غر ضمم ببابعة اهل القاصية لمم» وأمنهم من وصول 
الحامبة الهم . ولا يزال ذلك بتدرّج ونطاق الدولة بتضايق حى تصير الو ادج 
في اقرب الاما كن الى مر كز الدوكة' » 


م - الاسباب الراجعة الى درجة تحضر القبائل الفاتحة والى ما في طباعما 
mR‏ ومنا ما هو غير قابل لذلك . وهو يعرض هنا للعرب› 

حك علمم حكمه القاسي المعروف . فېم ٤‏ في نظر > « أمّة وحشيّة باستحكام 
التو حش واسابه فہم٤‏ فصار لمم خلقاً وجبلة» وکان عندم ملذوذاً tl‏ 
فبه من اروج عن رتة الحكم؛ وعدم الا نقياد للسياسة؛ وهذه الطبعة منافة” 
للعران ومنافضة” له" » . هذا ری صاحب المقدمة « أن العرب ارعد الامم عن 
سباسة األلك"» 


- اظلاف الذي لا بعتم ان بنشاً بين رئيس القبيلة الفانحة وحاشيته واهل 
عصبّته . ففى اول الار «يكون صاحب الدولة أسوة قومه في اكتساب 
الحر» وحبابة المالء والمدافعة عن الوزة والجارة» لا بنفرد دوم لشيء٠؛‏ لان" 
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ذلك هو مقتضى العصببّة التي وقع با الغلب'». ثم يآتي الاحفاد فينسون السو اعد 
التي فام عليا ملكهم»“ ويتنكرون لن تعودوا التكريم والمشار كة في الال 
وفي کل شي ء٠‏ وينزعون الوظائف من ايديم لسندوها الى اغراب» فتقو ی 
شو كة العيند والمو ال٤‏ وتضعف فوة الدو العسكريبة لان القائل المناضرة ها 
تبتعد عنا رویدآ رویداً . ويشعر اللطان بذلك فلحا الى اقتناء جاش من 
المأجورن ؛ وهكذا تضعف العصبة و تفقد ا حصل ذلك مع العباستين و مواليم 
من الت ركان والفرس . قال ابن خلدون : هذاهو «طور لاا ( استداد 
السلطان ) على قومه› والانفر اد دونهم با لك»› و كبحم عن التطاول لمساهة 
والمشار؛ ويكون صاحب الدولة في هذا الطو ر معنبّاً باصطناع الرجال واتخاذ 
المرالي والصنائع» والاستكثار من ذلك لدع أنرف اهل عصبيته وعشيرته 
المقاممين له في نسَّبه» الضاربين في الملك مثل سهمه . 
وبصدم عن موارده» وړدم على أعقامم". .. وقال في E‏ 
ان صاحب الد ول انما ي“ ار ا وظېراؤه على 
الځوارج على دولته. . فاذا حاء الطلور' الثاني» وظېر الاستداد عنېم» و الا نفر اد 
بانجد. .. صاروا في حقبقة الامر من بعض أعدائه» واحتاج في مدافعتېم عن الاءر» 
وصدم عن المشا ر كة» الى اولباء آخرين من غير جلدم ستظمر بهم عليهم» 
ويتولام دونهم... وبقلدم جلسل الاعال والولابات من الوزارة والقادة 
والباية... وذلك حنئذر مؤذن” باهتضام الدولة وعلامة” على المرض المزمن فيا 
لفساد العصبية التي كان ناء الغلب عليما . ومرض قاوب اهل الدولة حينئذر من 
الامتہان وعداوة السلطان» فضطغنون عله› ويترتصون به الدواير» وبعود 
وبال ذلك على الدولة... و كذاصدر”من دولة بنى العباس؛ كان الاستظہمار فا 
ايضاً برجالات العرب» فا صارت الدولة للانفر اد بالجد» و كح العرب” عن 
التطاول للو لابات» صارت الوزارة العجم» 2 من ال ورامك وپني سل بن 
نوخت وبني طاهر ٤‏ م بني بوبه ومو الي الراك "... 

. ٠١٤-۳١۳ المقدمة» ص‎ )١( 
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ودشتد “ تار الترف» وی کثر الإ نفاق لسده › فنعظم نفقات السلطان وآهل 
الدولة على العموم > ودعو ذلك الى الزبادة في أعطبات اند . وحاول القوي 
من الند أن ستول على ا“ فيو قع السلطان بالواحد تلو الاخر »› وتضعف 
بذلك فوته وتنېار علکته 

۽ الاسباب الاقتصادنة العائدة الى حالة الاقتصاديات في العصر وا)ملكة 
عندما يعم الترآف کا ن ناضلا ول شت انغاں 
الترف» ومن ذلك قوله : « ثم حصل الاستبلاء ويعظم ويستفحل الماك فيدعو 
الى التشرف وبكثر الإنفاق لسببه . . . م يعظم اتشرف فبكثر الإسراف في 
اللفقات »› وينتشر ذلك في الرأعبة › لان الاس على دن ماو کہا وعواندها ؛ 
ومحتاج السشاطان الى ضرب الكو س على أثان البيعات في الاسو اق لإدرار المباية» 
لا بڕاه من ترف المدينة الشاهد علمم بالرفه» ولا بحتاج هر اله من نفقات 
ساطانه وارزاق حنده . ثم تزيد عوائد الترف فلا تفي ما المكو س»> وتکون 
الد“ولة قد استفحات في الاستطالة والقر لمن تحت يدها من الر"عايا» فتمتد“ أيدمم 
الى جع الال من أمو ال الر”عاياء من مكس أو تجارة او نقد في بعض الاحوال» 
شةر أو بغير سلسة وبكون اللند في ذلك الطور قد تجاسر على الداولة ما 
لقا من الفشسّل و ارم في العصبية فتتو توقتع ذلك منم» وتلداوى يسكينة العطايا 
وكثرة ة الانفاق فم .. . وتكون اة 'الامرال في لار قدعظث روخم 
في هذا الور بكثرة کا وا اتسع لذلك من جاهمم > فىتو جه 
الهم باحتجان الامو الر من الابة وتفشو السعارة فيهم بعضم من بعض للسنافسة 
والقد» قتعم اللكنات والصادرات واخداً واحداً» الى أن ذهب روم 
وتتلاشى أحوالمم» ويُفقد ما كان الد"ولة من الأبَبة والجال جم . واذا اسطامت 
نعمتېم جاوز مم الدولة الى السروة من ال ر" عابا سو ام > ویکون" الوهن في هذا 
الطلور فد لى الشر كة»› وضعفت عن الاستطالة والقهر “ فتنصرف سباصة 
صاحبر الد“ولة ندر الى 'مداراة الامور بيذل الال ؛ و پړاه أرفع من السف 
لفلة شنال ؛ فتعظُم حاخته الى الاموال زبادة على النفقات وأرزاق الجند»› 
ولا یعنی فا ر و ارم بال“ ولة ويتحاسر” علا اهل" اانّواحي» والدولة 


۵۰۸ فلسفة التاريخ والاجتاع 


تنحل* عُراها في كل“ طور من هذه» الى أن تلفضي الى الملاك» وتتعوض من 
الاستملاء الكل . فإن فصَّدها طا لب” انتزعما من ايدي القايين اء وإلا“ بقسّت 
وهي تتلاشی الى أن تضمحل" كال”بال في السّراج اذا فني زيتله وطفىء"» . 


ه - الاسباب العامة الاجتاعيّة » وابن خلدون برى أن" الجتمع خاضع لتطو “ر 
حتوم بحري على مراحل ابتة . فعندما تبلغ الدّولة أوج محدها تظر فيما عوامل 
الانحطاط؛ ولا مفر“ لما من ذلك . وقد بنا كف تكون العصة اذ ذاك قد 
ضعفت . واذا حاول السلطان أن بقتصد فى النفقة ويعود الى حباة اشد بساطة 
ثضاءلت هة حكمه» و اغ و ا أعوانه . 


وهكذا فان" للدأول أعمارا طبعبّة كا للاشخاص . « والعمر الطبيعي" 
للاسخاص؛ على ما زعم الأطاء والمنحمون؛ مئة وعشرون سنة» وهي سنو القىر 
الكبرى عند المنحمين» وتختلف العمر في كل حل حب القرانات ... وأما أعار 
الدول أيضاً» وإن كانت تختلف بحسب القر انات » إلا أن الدولة في الغالب لا 
تعدو أعار ثلاثة أجال ؛ والمحل هو عر سشخص واد من العر الوسط› 
فكو ن أربعين الذي هو انتباء النمو” والنشوء الى غايته » . 


والدولة» في عمرها هذا» مر فى أطو ار مختلفة وحالات متحدّدة» و کلسب 
لفون ان كل طن خلا مئ أجرال eS‏ في الطور 
الآخر . وحالات الدولة وأظوارها لا تعدو في الغالب خمسة أطوار . أ SN‏ 
فطو ر الظغر بالغبة والاستيلاء على الملك ؛ وبكون صاحب الدولة في هذا 
الطور أسوة قومه في اكتساب الجدء وجبابة المال» والمدافعة عن الحوزة والجاية» 
لا ينفرد دونېم لشيء . وأما الطور الثاني فو طور استمداد صاحب الدولة على 
قومه › والانفراد دوم بالك › و كبحم عن التطاول اة والمشار كة ؛ 
ویکون صاحب الدولة في هذا الطور معنبّاً باصطناع ار حال“ واتخاذ الموالي 
والصنائع ليدافع اهل عشيرته وعصبيته عن اللك وبفرد أهل بيته يا ببني من جد . 


. ٠٣٠١-۵۴۳٤ المغدمة» ص‎ ()١( 


ان خلدون 0۹ 


وأما الطور الثالث فو ظور الفراغ والدّعة لتحصيل ثرات اللك ما تنزع طباع 
اشر الله من ت#صل الال » وتخليد ال ثار» و بعد الصبث ؛ فدستفرغ وسعه في 
البابة »> وضبط الدخل واطرج ؛› وإحصاء النفقات والقصد فبا » وتشبد المباني 
الافة ... وهذا الطور آخر أطوار الاستبداد من أصحاب الدولة» لانم في هذه 
الأطوار كلتما مستقاون بآرايمم » بانون لعزم »> موضحون الطرق لمن بعدم . 
أما الطو ر الرابع فهو طور القنوع والمسالمة ؛ ويكون صاحب الدولة فيه قانعاً 
ما بنى أسلافه »> مسالا لغيره من الاوك » مقلّداً للاضین من سلفه ؛ وهو بړی فی 
اروج عن تقليد أجداده فساد مره ٠‏ لأنهم ٠‏ في نظره > أبصر با بنوا من مده . 
وأما الطور الامس فهو طور الإسراف والتبذير ؛ ويكون صاحب الدولة فيه 
متلفاً ما مع أو“لوه في سيبل الشمو ات واللاذ" > والكرم على بطانته في مجالىه > 
واصطناع إخ_وان السوء» وتقليدم عظبات الامور التي لا دستقاون بحملما › 
ا لکبار الاولباء من قومه وصنائع سلفه حتی بضطغنو ا علبه ٤‏ ویتخاذلو | 
عن نصرته» مضعاً من جنده يا أنفق من أعطباتهم في سو اته ... فیكون خر ”با 
لا کان سلفه يؤستسون» وهادماً لما كانوا يينون . وني هذا الطور تحصل في الدولة 
طبيعة الهرم“ ويستولي عليما امرض المزمن الذي لا تكاد تخلص منه» ولا يكون 
نها معه برء الى أن تنقرض' . 

تلك خلاصة الميادىء الي وضعہا ان خلدون في فاسفة التاريخ› وهي تدل على 
عتى نظره في الامْور » وعلى حسن تفممه لاحوال الناس وتقلبات الشعوب › ما 
حام حول تلك الآراء من تشاؤم»› ومم) عراها من اعتقاد بق در توم سير 
الجتمعات والدول . 

+ - ابن خلدون والعصبِيّة 

تحتل فكرة العصبة فى مقدّمة ابن خلدون علا“ واسعاً »> کا تحتل فى عختلف 
نظرباته الأجتاعية والسناسة علا أساستا ذلك أرذتا أن تفرد ابابا خامتا» 
ونين ما هينما وأثرها في حقلي السياسة والاجتاع . 


)۱( المقدمة » ص ٠۳١‏ فا بمدها . 


١‏ - حقبقة العصبية : العصة هي في الاصل أن يذب الرحل عن حرم 
صاحبه ويعمل على نصره. وهي A‏ العصبة اي أقارب الر جل من قبل 
آبيه لانېم م الڌآاون عن حرم من هو منتهام؛ م صارت بع قوم الرجل الذن 
بتعصون له ولو من غر أقاربه ظالاً كان أو مظاوماً . وقد عقد صاحب المقدمة 
فصلا لايضاح معنى العصبنة التي کون ف ساس كلامة على الاجتاع؛ جاء فيه : 
وان" صلة ارايم أموطبيعي ف البشو الا ف الاقل» ومن سانب العرة على ذوي 
الفربي وهل الارحام أن ينهم ضم أو تصيبهم هلكة ؛ فان" القريب بجد في 
نفسه غضاضة من ظلم قريبه أو العداء عليه» وود لو بجول بينه وبين ما يصله من 
المعاطب والمالك» نزعة طبيعبّة في البشر مذ كانوا . فاذا كان الب التو اصل 
بين المناصرين قر یاً حدا محسٹ حصل به الاتاد والالتحام کانت الوصلة ظاهرة» 
فاستدعت ذلك محر دها ووضو حا ؛ وادا رهد السب بەض الشيء فرما تنوسي 
بعضما ويبقى منها شو ة» فتحمل على النصرة لذوي نسبه بالامر المشمور منه فراراً 
من العَذاضة التي بتو هما ف ڏفسه من ظلم من هو منسوب اله بوجهٍ ؛ ومن هذا 
الباب الولاء واللف . . . فاذا كان ظاهر ا واضحاً حمل النفوس على طسيعتما من 
النعرة ك فلناه > واذا كان اها ستفاد من ار البعيد ضعف فه الوم وذهبت 
فاندته وصار الشغل به اناا .. 

ويوضح ابن خلدون بعد ذلك أن الصريح مالسب إا يو جد لامتو حشين 
في الغو من العرب ومن في معنام» « وذلك لا اختصوابه من نکدر العش 
وشظف الاحوال وسوء المواطن» حلتهم عليما الضرورة التي عيّنت هم تلك 
القسبة ؛ وهي ا کان معام من القيام على الإبل ونتاجما ورعایتہاء والایل' 
تدعو م الى التو حش في القفر ارعما من جره ونتاجها من رماله» والقفر' مكان* 
الف والسعَب» فصار دهم إلفاً وعادة وربلت فه به أجاهم» حتی فکنت 
خلقاً وحبلة) فلا بازع اليم أحد من الامم أن يسا ممم في حاهم .. . فىؤمن 
عليهم لاجل ذلك من اختلاط أنسابمم وفسادهاء ولا رال تم عفر ظا" .. « 


. ۲۲۹ ۲۲۸ المقدمة› ص‎ )١( 
re الغدمة» ص‎ (r) 


ان خلدون ٥۱۱‏ 

وما لا سك" فيه أن العصبّة تتكون قوبّة بقدر ما تتكون اللحمة اقوب»› 
وذلك « ان“ کل حي" أو بطن من القمائل“ وان كانوا عصابة” واحدة لتسمم 
العام“ ففيمم أيضاً عصببّات أخرى لأنساب خاصة هي أشد التحاما من الا 
العام" هم> وا ا ام و ا وو ی ا و ج 
والنتعرة تقع من هل سيم الخصر ص ومن آهل السب العام“ إلا“ أنتما في 
السب الاص أشد لقرب اة 


۰ 


وھکزا فالعصبية هي رباط ربط الافر اد فا بينم ویکون بالقر بی 
والنلسب أصلاء ثم تدأ الى الجلف والولاءء ثم الى الرق” والاصطناع . وقد قال : 
« اذا اصطنع أهل العصيّة قوماً من غير نسم» او استرقتوا العبدان والموالي 
والتحموأ بهم ... ضرب معهم أولئك المو الي المصطنعون بنسيمم في تلك العصبة > 
ولبسوا جلدنماء كأنتّها عصبتهم» وحصل فم من الانتظام في العصببّة مساهة في 
نسها"» . واذا « كانت هذه الولابة بين القسسل وين أوليانم قبل حصول الك 
هم» كانت عر وقما أوسشج» وعقائدها أصح”» ونسبما أصرح» . 

وهذة العصبية أو ى ما تتكون عند أهل البدو» وإن وجدت في اهل الامصار 
فعي ضعبفة لبس فيا كبير غناء . 

- اثر العصة في السباسة والاجقاع : إن“ من طالع كتاب المقد“مةياس 
الأمة التي لاعصبية عند ابن خلدون في قيام الجتمعات والستباسات وانمبارها . 
فالعصبيّة ضر وريّة « في كل أمر بجمل الناس عليه» من نبوّ"ة او اقامة ملك» او 
دعوة . أذ باوغ الغرض من ذلك کله انا بتر“ بالقتال علىه› ا في طباع اللشر 
من الاستعضاء . ولا بد" في القتال من العصبة» . وهكذافكل” اىر من أمور 
المطالبات او المدافعات لا ”الا بهاء و كل" غابة من الغابات الاجةاعبّة او السياسة 
ای و 


. ۲۲٤-۲۲۳ القدمة» ص‎ )١( 
. ۲٤١۲ القدمة؛ ص‎ )۲( 


o۱۲‏ فلسفة التاريخ والاجتقاع 


الرئاسة على أهل العصّة لا تكون في غير نسمهم» وذلك ان" الر"اسة 
لا تكون إلا بالغلب» والغلب إن يكون بالعصبية ؛ فلا بد" اذن في الر”ناسة على 
القوم أن تکو ن من عصبّة غالة لعصببًاتم واحدة واحدة» لان" كل عصبئة 
منم اذا احسّت بغلب عصبية الر" يس لمم اقر”وا بالاذعان والاتتاع. 


ب - الست والشرف بالأصالة والقيقة لأهل العصبَّة» لان ثرة الانساب 
E ES‏ . فحبث تكو ن العصبنة مر هو بة و عة 
والمنت ذ فېا زي و مي تكو ن فائدة السب ب أوضح ورتا افوی؛ وتعدید 
الاشراف من الا زاد” في فائدتما . فیکون ا والشرَّف اصلمّن في اهل 
العصبسة لوجود ثرة النْسب»› وتفاوت السوت في هذا الشرف بتفاو ”ت العصة 
لابه سر ها ٤‏ ولا یکون لمنفر دين من اهل الامصار بىت" إلا“ با مجاز" . 


- الغابة الى تحري الها العصسّة هي الملك» وذلك أنه بالعصبّة تتكون 
الا اة راا وكل أمرٍ يجتمع عليه . ولا كان الناس محاجة الى 
وازع وحا ع بزع بعضم عن بعض كان من الضروري أن بتغلّب علم بتلك 
العصبئة . وهذا التغُب هو الملك الذي بختلف ء ن الر"اسة ما فه من تغشُب 
وفېر . ا اذا بلغ الى ر'تبة طلب ما فو قهاء فاذا بلغ رتبة السؤود 
والاتباع ( ( اي الرئاسة ) ووجد السسل الى التغدب والقېر لا بتر که لاه 
مطلوب” للنفس» ولا م ˆ اقتدارها عله إلا“ بالعصئة الي بکون ا متو عا 
فالتغلب الملكي" غاية” للعصبية کا رأيت"» . 


د - تغلب العصبة أساس” لقبام الدّولة» وذاك أنه « اذا حصّل التغاسب 
O EE E‏ ب على آهل عصة اخری رعردة ت عا 
فان كافأتها أو مانعتہا كانوا أفتالاً وانظاراً ولكل” واحدة منها التغلب على حوزتما 


. ۲٣٠١-۲۳٤ المقدمة؛ ص‎ )١( 
. ۲۳۹-۲۳۸ المقدمةء ص‎ )۲( 
. ۲٤۹ المغدمة› ص‎ (*) 


ان خلدون o1۳‏ 


وقوما ... وإن غلبَتما واستتبعتما التحمت ۴ أيضاً» وزا دتا فة“ في التغاسّب 
الى قر“ناء وطلسّت غابة” اا والتحكلم اعلى من الغاية لزلا 
وهكذا داناً حتسى تكافىء بقو “نها قوة الد“وة . فان أدر كت الد“ولة في هرما 
ولم يكن ها مانع“ من أولياء الد“ولة اهل العصببّات استولت علماء وانتزعت 
لار من بدهاء وصار الماك أجمع” هما . وان انتهت الى قو نها ولم بقارن ذلك 
هرم الد“ولة وإنىا قارن حاجتما الى الاستظار بأهل العصسات» انتظمتما الدولة 
في او لام تستظہر با على ما يعن من مقاصدها› وذلك ملك خر دون اللك 
المستىد"'» 

ه - استغناء الدولة عن العصبنّة : قد تستغني الدولة عن العصبة إذا 
استقر“ت وتّدت . وذلك « أن الدأول العامة في أو"ها يصعب على النفوس 
الانقماد ما إلا قو و ب للغرابة »> وان الناس ل يألفوا ملكا ولا 
اعتادوه . فاذا استقر "ت الرئاسة في أل النصاب الخصرص با ملك في الدولة 
وتوارثوه واحدآً بعد آخر في أعقاب كثبرين ودول متعاقة؛ نسدت النفوس أن 
الاولة » واستحكمت لاهل ذلك النصاب صغة الر” تاسة» ورسخ في المقا ند دن 
الانقياد هم همم والتسلم > وقاتل الناس معمم على أمرم م فتاهم على العقا ند الإمانتة 
فلم حتاجو ا حينئذر في أمرم الى كبير عصابة . .. ویکون استظارم ند 
ساطانېم ود ولتم الخصرصة إمّا بالموالي والمصطنعين الذين نشأو اني ظل“ العصبة 
وغيرهاء وما بالعصائب اا ر جين عن نسها الداخلن في ولايتها هذا 
وقع لبي العباس ey‏ 
الواثتق . واستظارم بعد ذلك إنا كان بالمو الي من المجم والترك والديل ' . 
ويكون الاستظمار أيضاً بالاجر اء المرتزفة عندما تبلغ الدولة طور المرم . 


و - حؤول العصببات دون استحكام الدولة : قد تحول العصّات دون 
استحكام الدولة اذا اح جتمع فا عده كير من القمائل والعصالب»› « والسلب في 


. ۲٠١ القدمة» ص‎ )١( 
. ۷۷ ۲۷١ المقدمة» ص‎ )۲( 


الفلسفة العر بسة )۳۳( 


o14‏ فلسفة التاريخ والاجتاع 


ذلك اختلاف الكراء والاهواء» وأن وراء کل" رأي منها وهوى عصبيّة تانع › 
فيكثر الا نتقاض على الدولة» والخروج علا في كل وفت»؛ وإن كانت ذات 


عصبسة ٠‏ لان" كل" عصبنة من تحت يدها تظن“ فى نفسما منعة وفو "ة٠‏ € 


ز - أثر العصبّة في الدعوة الدّينبّة : برى ابن خلدون أن" الدعوة الدينية 
لا تر" من غير عصبية؛ لان « كل امر ”تحمل عليه الكافة فلا بد له من العصببة ». 
ويؤنّد ابن خلدون برهانه هذا بالديث القائل « ما بعث الله نبنا إلا في منعة من 
قومه » »> وبالشو اههد التارمخة المتعد“دة ؛ ثم يضبف الى ذلك قوله ان الدأعوة 
الدينة تزيد الدولة في اصاما فو ة على فوّة العصبمة التي كانت لما من عددها" . 

وهكذا يتضح لنا أن العصبّة في نظر ابن خلدون اكبر الاثر . وقد لاحظ 
في الد"ول التي رآها تتكو“ن» أن“ الشعو ب التي تكن من السسمطرة هي الشعو ب 
ذات الباة الحشنة» والعادات البعيدة عن المدنبة ؛ فالظفر اذن ليس مُرة المزايا 
النثانجة عن التمدن . وما ان" الاسلحة المستعملة لم تكن مختلفة“ بين المتحاربين»› 
كان من الضروري" ان بكو ن النصر نتيجة مزابا 'خلقبة نفسة تقوم علا وحدة 
القو ى المتحاربة وانسجامما . وهذه المزايا النفسية التي ترفع غو الجتمع المحومية 
الى اعلى الد“رجات لا براها أبن خلدون إلا“ في الاة البدوية . فاليدو وحدم 
دستطعون أن اربوا دشدة وبأس . والقبائل البدوية» لتفر“دها عن الجتمع > 
وتوحشما ني الضّو احي » وبعدها عن الامية» هي اقرب الى الغلب من اهل الضر. 
واذا تعادلت القو ى المتغالة كان النصر للفثة الا كثر توغلا في حاة البداوة . اما 
مبادىء المز ايا الي تلعطي الغلبة فاديّة تعو د الى طبيعة الارض ونوع الياة والمعاش . 
وحاة الصحراءء في ضا تقتہا الافتصادية» تلساعد البدو على اخټال الجوع والرمان. 
والبدو اكثر من غيرم تعر"ضاً جات الاصوص والغز اة . فهم بعدشو ن اعات 
قليلة العدد لضت المراعي» لا تحمهم اسوار» ولا ترد“ عنهم حامية ؛ بألفون الذآر 
ويترقتبون عوادي الايّام . 

(۱) المقدمة› ص ۲۳۹ . 

(۲) القدمة› ص ۲۸۸-۲۸۳ 4 ۲۸۳-۲۸۲ . 
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واعظم مزبة بوحدها وبقو "ا ھا النوع من اة هي التعاون الوثىق ین 
الافراد زد غه سحاعة سديدة وسعور نضرورة الدافعة عن النفس تلك هي 
العصة 5 

من هذه النظرة السريعة على ابن خلدون ومقد”مته تتحلى لذا شخصبة بارزة 
تقر ن العمل الى الفكر : أقد عاش عدشة اضطر اب ومغامرة قل" من عاسا› وي 
في مغامر اته لم بتراجع ا كثر من مر عن التغربر بحباته > ولل سدة حسارته 
کانت من عوامل إخفاق . 

. والموضوعيّة هي الصفة الرئيسبة اقدّمته . فابن خلدون يصف الاحداث 
ويحاول إيجاد القو انين التي تسرها من غير ان بظمر ميوله وآراءه الاصة . إلا 
آنه يشم من وراء هذه الموضوعة راحة تشاؤم قد يكون نتبحة الإخفاق في 
تحقيتق الآمال» وقد يكون ايضاً من تأثير نظرية القدر الحتو م الذي سير 
الاحداث والذي بعل ان معرفة الاحداث واسباما غير كافة العمل على تغبير 
سارها 

لقد اقيم ابن خلدون بخبانات متتابعة . ولكن" البانة لم تكن في عءصره کا 
نفهمما البو م٠‏ ولم يكن هنالك خبانات إلا في القل الديني” . أما في القل السياسي 
فکان الندی" او الوزر حدم مرا أو سلالڵة لإا e‏ ودولة 


وان" بين ابن خلدون وعلماء الاجتاع الذين اتوا بعده علاقات لا تخفى على 
النظر الثاقب . فقد سبتى خمسة قرون غبريال تارد الى القول بالتقليد والحاكاة › 
وسىق امیل دور کہام الى الةول بالقسو الاحتاعي . فقد ذهب تاره الى أن 
الآراء والأمال في حياة الجتمع لا تنتقل الى امور إلا" عن طريق التقليد 
واحاكاة » ومن ثم فللفرد يد كبيرة في تسيير سوون الجتمع . وهذه النظرية 
« تعتبر أعجال الافراد - من ابتكار عند بعضهم » وتقليد عند الآخرين - مصدراً 


لحو ادث الاجتاعة اا دور کہام فىخااف هنا الرأي» وړی أن“ الجتمع 
بطر على الافراد و لسر أعاهم وأفكاره› وأن الادث الاجتاعي هو « ما 
بجري ومجدث تحت ضغط الجتمع وقسره » . وقد قام من بجمع بين هاتين النظر يتين 
وره الواحدة الى الاخرى . وحن نعم أن ابن خلدون قد ذ كر هذن العاملين 
ف مواضع عتلفة من مقد مته . ومن آراله في القسر الاحتاعي وله : ( اذا ۾ 


خد بنظر الاعتار فی ملسی › مثْلاء العادات المسعة فی بلادی ورين أبناء صذفي › 


ضحك الناس متي » وأعرضوا عي » . والى جنب ذلك فقد تکل على تقلد 
اغلوب اغالب » وتقلد التالي للسابق > وتقلىد الرعبة لاسلطان؛ وتقليد الابناء 
الآباءء وما الى ذلك عا أتنا على ذ كر بعضه . 

وهنالك أوجه شه بين ابن خلدون وفنکو ( ۱۷٤٤-۱۹۹۷‏ ) صاحب 
کتاب « العم الدید » . فقد خن فكو كتابه مبادىء عامّة» ونظر بات عختلفة 
في ری تاریخ الامم وتطو”راتماء وما الى ذلك ما محعل لأوضوعه صل حققة 
موضوع مقدمة ابن خلدون على الاقل" من تاحة الاهداف والاغراض . قال 
ساطع المصري : «إن كلها ميان الى غاية واحدة هي معرفة طبائع الامم 
وانجتمعات» وتعبين نظام سير التتاريخ العام . غير أن" كل واحد منها محاول أن 
يصل الى هذه العرفة» باحثاً في ساحة معبنة» مستنداً الى موا" ووفالع خاصة : 
ان « العم الدید » ستند قل کل شيء الى التاريخ ا ا 
في الدرجة الاولى من تاريخ البوتان والر*ومان»؛ من غير أن يعبر التفاتة ما الى 
تاریخ العرب والاسلام» في حن أن و مقد مة » التاربخ م بعكس ذلك اما _ 
تستند الى تاريخ العرب والاسلام» من غير أن تأخذ بنظر الاعتبار تاريخ البو نان 
والر “ومان . فلا نلغالي اذا قلنا ان كتاب فيكو مثابة تفلسف في تاريخ البو نان 
والرٌومان» في حبن ان" مقدمة ابن خلدون مثابة تفلسف في تاريخ العرب 
والاسلام"». والدر بالذ کر ان ابن خلدون بقعد نظر باته على الواقع فيا بقعد 
فيكو نظريّاته ملى اساس علي النفس الاجتاعي . 


)۱( طالع «دراسات عن ان خلدون» لساطم الجەري › ص ۰ .۰ 
(۲ ) دراسات عن مقدمة ابن خلدون؛ ص ۱۹۰-۱۹۲ . 
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وهنالك ابضاً آوجه شب بین ابن خلدون ومکبافتي )۱١۳۷ -۱٤٩۹(‏ 
صاحب کتاب «الامیر» . قال استفانو کلوزیو : « ان کان الفاور نسي العظم 
(مكبافلتي) بعلتمنا وسال حك الناس فانّه يفعل ذلك كسيامي" بعيد النظر ؛ 
ولك الملا"مة التونسي" ( ابن خلدون ) استطاع ان بنفذ الى الظر اهر الاجتاعة 
کاقتصادي" وفیلسوف راسخ» ما حمل محق" على ان نری في اثره من مو" النظر 
والنزعة النقدية ما م بعر فه عصره') . و کتاب « الامیر» بنطوي على دراسات 
ختلفة في أنواع السلطة والحكومات والامارات وما الى ذلك» ثم ما ينبغي على 
الامير اتتباعه من الاساليب لبستنب” له الامر وتكون ل السبادة» وما عليه من 
واجبات تجاه الجند» ومن واجبات اجقاعئة ... وان" بين الكاتبين تشابماً في 
عدد بذ كر من الآراء الى عالمحت الوزارة واحوال الموالي والمصطنعين» والى 
عالت اساب نفرط الدوة ونپوضا ووجوب الاعټاد على اند" . ٠‏ 

وهنالك أو جه شبه بين ان خلدون ور وسو »› ولا سيا فيا هو من الان 
الشديد بحباة التقشف ؛ فيرى ابن خلدون مثل روسو أن حياة المدن والجتمع 
قفسد الاخلاق ؛ إلا" ان" روسو بظبر لنا الانسان البدائي" لن الغريكة» رقق 
العاطفة › بعندا عن حب" المرب والمغامرات»› ما اين ځلدون فیرى ان" الفضائل 
الربئة وحب الغزو أبرز سيم البدوي . 

وهنالك اخیر"ا بعض الشبه بین ابن خلدوت ونینشه » فیری ابن خلدون رأیه 
في ان" شرط العمران خضوع العدد الأ كبر لقبضة جماعة من ذوي البطش . 
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ذلك هو ابن خلدون الذي کان من رواد عل الاجتاع وفلسفة التاريخ في 
العام ۰ 


٠۸٤ طالع « ابن خلدون » محمد عبدایله عثان» ص‎ )١( 
. {۳-۲ طالم « تاریخ فلاسفة الاسلام » محمد لافي ججمة » ص‎ (۲( 
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